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Este trabajo -un pequeño paso para la
etnología pero un gran salto para su autor- está dedicado a Hélène, de la que
tanto hay en él, a nuestros hijos, que no
están en él para nada, y a nuestros padres, que nos perdonarán las angustias
causadas.

*

A lo largo de la obra, la traductora señala con este signo de asterisco (colocado
a la derecha) la expresión particular y no convencional que emplea en español
para su correspondiente en el original (generalmente en francés, pero a veces
también en inglés o en portugués), utilizada singularmente, y señalada a continuación entre paréntesis y en letra itálica, como el autor lo indica en el apartado de CONVENCIONES respecto a los términos en lenguas extranjeras. Es de
notar que esta operación se realiza expresamente sólo la primera vez que aparece la expresión, y que después se la sobreentiende.

PROEMIO

En diez años de investigaciones se acumulan una cantidad de
deudas –efectivas y afectivas– realmente innumerable ¿Cómo olvidar la
acogida recibida en los diversos países a donde nos ha llevado este trabajo: al Brasil, Perú, Bolivia, Estados Unidos o Gran Bretaña, sin mencionar el entusiasmo de los colegas de Alemania, Bélgica, Suecia, Italia
y Japón? ¿Cómo olvidar la hospitalidad del regatão Raimundo Cabral y
del indigenista Silvio Cavuscens? ¿Cómo olvidar, sobre todo, a los Matis, pueblo bura kimo, que sin duda jamás sabrá todo lo que les debe
una joven pareja de nawa venida de su lejana Francia shobo para conocerlos?
Aun a riesgo de parecer ingratos, nos limitaremos a lo esencial en
la expresión de nuestros reconocimientos. Pedimos disculpas a aquellos
que no citamos, sin olvidarlos no obstante.
Este trabajo se financió con un fondo para investigaciones de la
D.G.R.S.T., complementada con una beca de la Fundación FYSSEN. El
manuscrito pudo ser revisado en Bolivia gracias a la colaboración de
M. Christian Demuizon, director del Instituto Francés de Estudios Andinos. En el Brasil, la F.U.N.A.I. (Fundação Nacional do Indio) y el
C.N.P.q. (Centro Nacional de Pesquisas) nos otorgaron las autorizaciones necesarias para el desarrollo de nuestros estudios, gracias especialmente al apoyo de los señores Sydney Possuelo y Julio Cezar Melatti.
Agradecemos a estas personas e instituciones.
En Francia, lo esencial de mi formación académica lo obtuve en
la Universidad de París X-Nanterre, en el departamento de etnología y
el Laboratorio de Etnología y de Sociología Comparada (UMR
116/CNRS, ex L.A. 140), de los que tengo hoy en día el honor de ser
miembro. Gracias a M. de Dampierre y a Mme Hamayon –en ese entonces respectivamente responsable de la formación doctoral y directora del laboratorio– así como al personal de la Secretaría y de la Biblioteca, que me enseñaron a apreciar el oculto encanto del edificio C de
“Nanterre”. M. Pitt-Rivers dirigió la tesis de doctorado al principio de
esta obra.
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Mis estudios se beneficiaron igualmente de las palabras de aliento y estímulo, de la amistad y de la biblioteca de los colegas del Equipo
de Investigaciones en Etnología Amerindia (URP 324/CNRS).
De diversas maneras y en diferentes momentos de mi investigación Robert Carneiro, Bonnie y Jean Pierre Chaumeil, Philippe Descola, Jacques Galinier, Pierre Grenand, Stephen Hugh-Jones y Kenneth
Kensinger me brindaron apoyo y consejos muy valiosos, por los que
tengo que agradecerles, lo mismo que a mis compañeros de promoción
–Nathalie Petesch, Christian Ghasarian, Stéphane Dugast e Isabel Daillant– cuyas postales enviadas desde varios rincones del mundo me reconfortaron grandemente en plena selva amazónica.
Los dibujos que ilustran este trabajo han sido realizados por Xavier Gautier, Benoit Serrou y sobre todo Dominique Mayer, a quien expreso aquí toda mi gratitud por haber iluminado así mi texto. Soy
igualmente deudor de Jesús García Ruiz, Luc Bouquiaux, Vladimir
Randa y Françoise Grenand por su ayuda en la elaboración definitiva
del manuscrito; y de Hélène, que durante años reveló todo a medida
que avanzaba la redacción. La versión castellana ha sido realizada por
Jorge Gómez y revisada por Enrique Rojas.
Finalmente, para terminar en lo esencial, me queda mencionar la
influencia determinante de Patrick Menget, amigo y mentor sin par,
cuyas enseñanzas y pasión contagiosa por los pueblos autóctonos del
Brasil tanto han contado en mi vocación americanista.

CONVENCIONES

* Los términos en lenguas extranjeras se escriben en letra itálica,
y aquellos en lengua matis (o mayoruna) van además resaltados. Las citas en lenguas extranjeras han sido traducidas de acuerdo a nuestros esfuerzos.
* En los capítulos consagrados al parentesco, las relaciones son
determinadas a partir de Ego, según el cómputo anglosajón usual en etnología. Empleamos por tanto, diversamente combinados: M (mother)
para “madre”; F (father) para “padre”; Z (sister) para “hermana”; B
(brother) para “hermano”; D (daughter) para “hija”; S (son) para “hijo”;
W (wife) para “esposa”; H (husband) para “esposo”; o (older) para “primogénito”; y (younger) para “benjamin”. Las abreviaciones hh y mh significan respectivamente “hombre hablante” y “mujer hablante”.
* Para las referencias bibliográficas, los corchetes indican sea la
fecha de la primera aparición (en cuyo caso siguen a la fecha de la edición citada), sea que se trata de un texto no publicado (la fecha se da
entonces sólo como indicación, en lugar del “s.f.”* (“n.d.”) habitual.
* Al no haber sido objeto la lengua matis de ningún estudio fonológico en profundidad, las transcripciones hechas aquí probablemente son imprecisas e inexactas en muchos aspectos. Por ello es que
proponemos con todas las reservas del caso el siguiente inventario de
fonemas (en el que la grafía utilizada en el texto se indica entre dos barras cuando difiere del Alfabeto fonológico internacional* (API).

Consonantes

oclusiva sorda
oclusiva sonora
fricativa sorda
africada sorda
nasales
vibrante
semivocálicas

Bilabial

dental

[p]
[b]

[t]
[d]
[s]
[c]/ts/
[n]
[r]

[m]
[w]

palatal

[k]
[s] /sh/
[c]/ch/

[y]
Vocales

Anteriores
altas
medianas
bajas
nasales

[i]
[e]

velar

Centrales

Posteriores

[i] / ë /
[a]
[ã] / an /

[o]
[õ] / on /

INTRODUCCION

“Los Mayorunas tienen las aletas de la nariz y el labio superior llenos
de orificios donde insertan espinas de chunta y plumas en forma de
barba, con una concha en el tabique de la nariz que les baja hasta encima de la boca (…) Tales son sus atavíos y sus adornos comunes, pero cuando buscan añadir a eso (plumas, brazaletes, bandoleras, pinturas…), es el más alto grado de su magnificencia”. MAGNIN (1993
[1742]: 97).

Los etnólogos, a diferencia de los viajeros y de los exploradores a
los que a veces detestan, tienden a demorarse mucho antes de presentar sus resultados al público. La presente obra lo confirma, ya que se
trata de la versión revisada de una tesis, defendida en octubre de 1990
pero cuyo presente etnográfico se remonta a 1985. En efecto, fue entre
diciembre de 1984 y marzo de 1986 que la mayoría de los materiales
presentados aquí se recogieron entre los Matis, fragmento brasileño de
la rama más septentrional (llamada Mayoruna) de la familia etnolingüística pano.
La época en la que los conocimos marcaba un giro importante
en la historia de los Matis. Luego de un breve período de contactos intermitentes con emisarios de la FUNAI (1976-1979), acababan de aceptar sedentarizarse* (se sédentariser) en la órbita de este organismo ministerial responsable de la “tutela” de los indios, y apenas comenzaban
a recuperarse del consiguiente traumatismo. Las epidemias traídas por
los blancos hasta principios de los 80 habían acabado con más de dos
tercios de la población y aún atormentaban las memorias. Antaño dispersos, aislados y móviles, los Matis se reducían en ese entonces a un
poco más de cien y estaban agrupados alrededor de un P.I.A. (Posto Indigena de Atração) de la FUNAI. Se habían hecho dependientes de los
remedios de los mismos que les habían llevado las enfermedades, y deseaban ardientemente los bienes manufacturados (hachas, machetes,
recipientes de aluminio, lámparas de bolsillo, etc) que les repartía la
FUNAI. Muchos rituales se habían debilitado al extremo debido a los
muchos decesos recientemente acontecidos, y numerosas prácticas y

16 / Philippe Erikson

costumbres tradicionales se encontraban cuestionadas. Algunos años
antes de nuestra llegada la crisis alcanzó tales proporciones que los Matis parecían haber perdido hasta las ganas de tener hijos.1
La brutal desaparición durante las epidemias de todos los ancianos, y la concomitante aparición de la FUNAI conllevaban a la vez un
debilitamiento de las antiguas normas y la introducción de influencias
occidentales. Un nuevo equilibrio debía entonces encontrarse, y el debate llegaba a su clímax en cuanto al modo de resolver esta severa crisis de identidad. ¿Se debía seguir la tradición de horadar las orejas y tatuar a los jóvenes? ¿estar sin ropa o usar vestido? ¿practicar aún la poligamia? ¿tomar psicotrópicos a pesar del peligro sobrenatural que ellos
representan? ¿reemplazar las cerbatanas por escopetas? ¿trabajar para
los blancos? Tales problemas atormentaban hasta la obsesión a los Matis, visiblemente ansiosos de tener que delimitar nuevas fronteras intelectuales para su grupo, reconciliar su sistema social con la nueva situación demográfica, y redefinir la gestión de su apariencia.
Efectuar investigaciones en un contexto tal ocasionaba serias dificultades, a la vez éticas y pragmáticas. Poco numerosos, desmoralizados, excesivamente jóvenes, monolingües, sometidos al imperio de la
FUNAI pero poco acostumbrados a los extranjeros y todavía frágiles,
¿aceptarían los Matis a los etnólogos? ¿Qué quedaba de sus tradiciones?
¿Actuaríamos nosotros, so pretexto de salvataje, como carroñeros megalómanos condenándonos a balbucear solos en nuestro trabajo de
desciframiento, por el vano placer de algunas primicias y de una parcelita propia y exclusiva en el terreno científico? ¿No era mejor retomar
estudios comenzados por otros en otros sitios, si queríamos ganar en
profundidad lo que perderíamos en novedad?
Ahora, desde la distancia física y temporal, estas preguntas que
Hélène y yo nos hacíamos a fines de 1984 parecen muy ingenuas, y no
nos arrepentimos de haber aprovechado la seductora oportunidad de
trabajar con una población recientemente contactada y etnográficamente desconocida. Al dejarlos a principios de 1986, los Matis estaban
de nuevo en plena recuperación de su población, habían reencontrado
confianza suficiente en ellos mismos para reemprender ciertas prácticas rituales abandonadas tras el contacto, y nos hicieron prometerles
regresar.
Sería absurdo negar la posibilidad o el interés de hacer investigaciones en las poblaciones que los etnólogos de antaño habrían dejado a
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un lado debido a su aculturación. BABADZAN (1982) y GOW (1991)
nos dan notables ejemplos de ello. Sin embargo hay que constatar que
estudiar etnográficamente a uno de los últimos grupos panos que viven
en casas comunes, que todavía se tatúan y que utilizan cotidianamente
cerbatanas constituía la mejor (es decir, la última) fuente de información sobre estos asuntos. Ahora bien, esperamos demostrar que estas
prácticas, al conformar una concepción original del mundo, esclarecen
considerablemente nuestro conocimiento de los Panos en general, incluídos los menos tradicionalistas. Lo podemos afirmar sin suscribir no
obstante cierta idea machista y anticuada sobre la virginidad etnográfica de la población que nos acoge.
Ciertamente, por haber hecho etnografía desde hace tiempo en
Europa (en la siderurgia) y entre los amerindios menos recientemente
contactados (los Chacobo), hoy me doy cuenta de hasta qué punto las
condiciones de trabajo entre los Matis resultaban difíciles, material e
intelectualmente. Lo que acostumbramos llamar el “choque cultural”,
que en general es cuestionnte ahí donde se produce, se multiplicaba
aquí por el carácter aún muy tradicional de la sociedad matis. La observación vale también para los problemas de comunicación y de comprensión (ver cap. 1). Más que a una agricultura de invernadero, nuestras encuestas se parecían a un burdo desbrozo que justificaba en algunos aspectos nuestros temores iniciales. Hubo que practicar una etnografía extensiva, al contrario del minucioso trabajo que se impone en
terrenos menos ricos pero más abordables. Sin embargo, incluso al nivel más superficial en el que nos encontrábamos acantonados entre los
Matis, la cosecha resultó excelente, de tanto que afloraba por todas partes lo exótico –es decir, el desafío intelectual.
Aquí, el menor gesto estaba codificado y cargado de significación, hasta las más elementales técnicas corporales: comer, sentarse,
orinar, acostarse, lavarse… La más mínima actividad era un pretexto
para rituales y cantos, desde las más simples tareas agrícolas a la preparación culinaria. Incluso la disposición de los objetos en el interior de
la vivienda estaba sujeta a la costumbre y reflejaba principios de organización social. Así, la dificultad de obtención de las informaciones etnográficas se vio largamente compensada por la notable facilidad con
la que aún podía sacarse partido de cada observación. En definitiva, habría sido mala voluntad de nuestra parte el lamentar la elección del terreno al que nos llevaron el azar y la tendencia natural de la profesión.
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En otras palabras, parafraseando pero al mismo tiempo desmarcándonos de uno de nuestros ilustres predecesores (CLASTRES, 1968),
podríamos subtitular este libro: “lo que sabemos de los Matis, cazadores-desbrozadores del Brasil”. Efectivamente, a falta de investigaciones
anteriores, todo trabajo sobre estos amerindios recientemente descubiertos necesariamente debía ser descriptivo. Ya que nada se había dicho antes de los Matis, había que comenzar por forjar su acta de nacimiento etnográfico, a riesgo de caer en el tan desprestigiado género
monográfico. Esperamos no obstante que este estudio podrá librarse de
esa condena, aun cuando sólo sea por su dimensión comparativa. Al
buscar introducir sistemáticamente las informaciones matis en el contexto etnográfico del oeste amazónico, y más particularmente al restituirlas al marco de los estudios consagrados a la familia etnolingüística
pano, pretendemos realmente poner los hitos de un primer análisis global de la naturaleza y del funcionamiento de este macro conjunto que
permanece como uno de los más enigmáticos de la cuenca amazónica.
El objetivo parece modesto, pero no impuso sino que redefiniéramos
casi por completo los contornos del rompecabezas (la cultura pano),
para poder insertar en él una pieza suplementaria: el conjunto mayoruna, aprehendido a través de su fracción matis.
En cuanto contribución al americanismo tropical, este trabajo
defiende la tesis de que los Mayorunas, lejos de ser un pueblo marginal
de la zona pano, son por el contrario un representante típico, por lo
cual precisamente puede enriquecer nuestra comprensión de esa zona.
En este sentido, los Matis, ya que provienen de una de las fracciones
más divergentes de este conjunto notablemente homogéneo, presentan
el interés mayor, –paradógicamente ligado a su misma marginalidad–
de ofrecer variaciones extremas sobre los temas panos siempre discernibles. Aquí, las diferencias parecen más favorables que desfavorables
en cuanto a los intentos de sintetizar, siendo al mismo tiempo lo suficientemente pequeñas como para permitir un análisis realmente comparativo, y tanto más instructivas cuanto mejor marcadas. Veremos, en
suma, que, por razones simultáneamente empíricas y simbólicas, la
construcción de la identidad colectiva matis, uno de los temas más importantes de este estudio, sería ininteligible fuera de su contexto regional.
Otro modo de dar relieve a esta monografía –es decir, de hacer
de ella algo más que una opaca yuxtaposición de proposiciones con-
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vencionales que van una después de otra–, consiste en desarrollar lo
que podría llamarse su carácter sinestésico: “los perfumes, los colores y
los sonidos se responden…”2. Dicho de otra forma, se trata de amalgamar lo heteróclito en un todo coherente; de hablar de parentesco no
para plegarse automáticamente al hábito de nuestra disciplina sino para poner al día ciertos esquemas que encontraremos enseguida en la exposición de los rituales; de no detenerse en el estudio del dualismo por
su sola belleza formal sino porque permite conocer las relaciones interétnicas y los ritos de caza; o, anticipando otros ejemplos, de ilustrar la
estrecha imbricación que une las prácticas territoriales y agrícolas de
los Matis con su escatología; o aún más, de mostrar que hay vínculos
indisociables que unen las prácticas cinegéticas, las concepciones etiológicas y el sistema gustativo; que la elección de los materiales que componen tal o cual instrumento depende de consideraciones simbólicas
tanto como técnicas. Ciertamente que un proyecto así de comprensión
del “hecho social total” no ofrece nada de verdaderamente nuevo. Estaríamos satisfechos sin embargo simplemente con poder llevarlo a cabo,
pues la sinergia característica de todas las civilizaciones es a menudo
más invocada que expuesta. Poco importa si nuestros esfuerzos no van
en la corriente posmoderna a la cual apelan los artículos recopilados
por CLIFFORD & MARCUS (1986). A falta de revolucionar la etnología contemporánea, al menos este trabajo se propone beneficiarse de
sus experiencias.
Aunque aborde un gran número de materias diferentes, este libro converge todo hacia la exploración de un solo tema, que se nos impuso rápidamente durante nuestras conversaciones con los Matis y para el que nos proponemos resucitar el término de “ornamentálico”*
(“ornementique”). El concepto, tomado de MAUSS (1967[1947]: 99),
engloba muy evidentemente todo lo que tiene que ver con los preparativos y la apariencia del cuerpo, comenzando por las mutilaciones étnicas, así como con todo lo que tiene que ver con la presentación de sí
mismo y la expresión de las identidades colectivas. Pero hay más, pues
lo ornamentálico incluye igualmente el conjunto de los principios cognitivos subyacentes a este “trabajo sobre el cuerpo”, ya sea que provengan del chamanismo o de la organización social. Es el aparato como exterior, ciertamente pero también el aparato conceptual que lo sostiene.
Para poder descifrar el comportamiento de los Matis hay que interesarse en su etnopsicología, su etnozoología, sus valores morales, su etno-
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mineralogía, su etnometeorología, su discurso sobre el dimorfismo sexual y hasta en su clasificación de los colores y de los sabores.
Los diversos ornamentos matis casi no resaltan el maquillaje ni
la fantasía individual. Su imposición gradual, concebida según una lógica de la acumulación (de los años, de los vínculos, del vigor) sigue
una secuencia inmutable, jalonada de puntos de referencia y que supuestamente induce el desarrollo fisiológico de la existencia. Lo ornamentálico se asemeja así a lo que se da en llamar los procesos anexos de
constitución de la persona, dispositivo simbólico esencial en el conjunto de las tierras bajas de América del Sur (SEEGER, DA MATTA, &
CASTRO, 1979) y que en el caso matis proviene tanto más del idioma
corporal cuanto que la imposición de la mayoría de los ornamentos del
cuerpo es de carácter indeleble, lo que exige por lo demás, muy frecuentemente, una suerte de cirugía estética previa (horadamiento de la
cara, tatuaje). Incluso los diferentes collares y brazaletes, una vez impuestos no se quitarán jamás, e incluso los baños, los masajes, los cortes de cabello y las pinturas faciales se consideran marcadores en profundidad del cuerpo.
Los atavíos matis, lejos de resaltar lo transitorio, lo fugaz y, en suma, lo futil, subrayan por el contrario una modificación ontológica
irreversible, una metamorfosis (en el sentido definido por MONODBECQUELIN, 1982). Lejos de estar simplemente superpuestos al cuerpo constituyen verdaderos atributos del ser y permanecen unidos a él
hasta en el más allá. Condición sine qua non de una existencia reglada,
y realmente parte integrante de la persona, transmiten valores no menores que la transmisión del poder chamánico, la extensión y la consolidación de las redes de parentesco, o aun la relación con los extranjeros y los ancestros. Lo mismo que la estética y la ética, la cosmética y la
cosmogonía se hacen eco en ellos. Entre los Matis, la apariencia* (look)
es locuaz por sí misma; el ornamento, tan elocuente como elegante, habla tanto como adorna.
Nuestra hipótesis inicial es, por tanto, que el trabajo efectivo y
simbólico sobre el cuerpo, al que se dedican los Matis, puede servir de
clave de su comprensión de la vida social y de su inserción en el tablero étnico regional. Cuando emprendimos esta investigación sabíamos
desde hacía una decena de años ya, que el tratamiento de la envoltura
corporal, el cuidado de sí y, sobre todo, lo ornamentálico jugaban un
papel crucial en la construcción simbólica y efectiva de las sociedades
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amazónicas. Pero faltaba fundar una etnografía sobre este postulado.
Esto es lo que aquí intentamos hacer.
Notas
1

2

Sobre la tragedia del contacto matis, que dio tanto que hablar por un tiempo en
Brasil a causa de la chocante ineficacia de la F.U.N.A.I., pueden consultarse MELATTI (1981), CIMI (1985), CAVUSCENS & NEVES (1986), COUSTEAU &
RICHARDS (1984) y LANDI & SIQUIERA (1985).
BAUDELAIRE (1857), poema “Correspondencia”.

Primera Parte
COMPRENSIÓN DEL OTRO,
REPRESENTACIÓN DE SÍ

CAPITULO I

TERRENO DE LOS UNOS,
TERRUÑO DE LOS OTROS

“[…] raramente entretiene a sus lectores con lo que le atañe personalmente. Jamás ni los preparativos de viaje ni todos esos pequeños accidentes que necesariamente se presentan, que se presienten y se presuponen durante una larga ruta dan lugar a un relato más interesante. No
es de ninguna manera la historia del viajero lo que importa saber sino,
la de los países a donde ha viajado” Abad PREVOST (1765).
“Alejandro de Humboldt [había] encontrado en América un loro que
sólo sabía algunas palabras de la lengua de una tribu hoy totalmente
destruída por la viruela” MERIMEE (1964[1869]:264).

Figura 1
El Javari, en Castelnau (1850)
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El abad Prévost, al que hemos citado tenía razón: el génesis de
una investigación vale menos que sus conclusiones. Olvidemos, por
tanto, mis cacerías de caimán con una pica, la noche en que me encontré solo, perdido y desnudo en la selva, el árbol que casi aplasta a Hélène, los desayunos de sesos de mono fríos y el día en que tuve que matar una enorme serpiente surucucu con una cerbatana apenas más larga que este terrible animal. Sin embargo, me detendré en la duración y
las condiciones de desarrollo de las estadías durante las que fueron recogidos los materiales presentados aquí, con el fin de dar una mejor
idea del tenor y de las limitaciones de las informaciones utilizadas.
Aprovechando para dar también una imagen rápida de la naturaleza de
nuestras relaciones con los Matis y de la forma en la que nos percibían,
nuestro tema por lo demás no será perdido de vista ya que la apreciación de la alteridad proviene consecuentemente de cuestiones ligadas a
la identidad.
La época en la que un americanista eminente como Rivet dejaba
de aceptar a Lévi-Strauss por haber publicado Tristes Tropiques (LEVISTRAUSS & ERBOIN 1988:87) ya pasó, y no dudamos, por tanto, con
todos los respetos, en seguir los rastros de nuestros colegas anglófonos
tales como CHAGNON (1974), WERNER (1984), DUMONT (1978),
SEEGER (1982) o hasta MAYBURY-LEWIS (1965), autores cuyos relatos de viaje esclarecen útilmente la vertiente propiamente académica de
su trabajo. Este capítulo servirá igualmente para presentar un esbozo
de las concepciones matis relativas al espacio en el que buscamos introducirnos.
Hélène y yo permanecimos en total doce meses entre los Matis,
en dos etapas principales: de enero a abril de 1985, y luego de julio de
1985 a febrero de 1986. Sin duda habría sido más beneficioso (y ciertamente más confortable) fraccionar este campo de estudio en etapas
más cortas y numerosas, pero proceder así resultaba imposible en razón de las dificultades de transporte propias a la región en la que nos
encontrábamos. En la cuenca del Javari, los rarísimos prestatarios de
servicios tienen realmente una noción del retraso difusa, por decir lo
menos, y el aprovisionamiento de gasolina, aceite, piezas y otras necesidades del viajero es en consecuencia muy irregular, sin decir nada de
los costos. La simple transferencia de fondos de Manaus a Benjamin
Constant podía tomar varias semanas. Y qué decir de Atalaia do Norte,
último “pueblo” antes de nuestro terreno de estudio, situado a seis ho-
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ras de recreio (ómnibus flotante) de allí, y uno de los raros puntos del
globo donde la Coca Cola aún no se vende, aunque la televisión se recibe desde hace poco.
Más que alquilar o comprar nuestra propia embarcación, preferimos, pues (luego de algunas tentativas desastrosas), desplazarnos en
lo que a bien podíamos según la ocasión: en el barco de la FUNAI o en
el del mercader ambulante en barco, regatón, que pasaba por entre los
Matis en ruta hacia los Marubos de tierras arriba. Consecuentemente,
en promedio las oportunidades de dejar a los Matis o de regresar a ellos
una vez en el pueblo sólo se presentaban una vez cada dos o tres meses.
Más valía permanecer sin interrupciones tanto tiempo como fuera posible en el terreno, aun a riesgo de terminar la estadía sin zapatos –lo
que sucedió1– ni bolígrafos, –lo que jamás ocurrió, pues una administración juiciosa de nuestra reserva de cincuenta bics fue suficiente para satisfacer a la vez las necesidades de los etnólogos, los monos domesticados y los niños de la aldea.
En enero de 1988, pese al contexto indigenista particularmente
crítico, yo contaba con regresar solo al terreno por algunos meses, pero este tiempo resultó ser corto. Los trabajos de una asamblea constituyente alcanzaban su apogeo en el Brasil, y las polémicas que enfrentaban a la FUNAI y a las O.N.Gs proindigenistas eran furibundas, de manera que me expulsaron después de sólo una semana de presencia en el
Itui. Particularmente cuidadosa de guardarse de testigos molestos, la
FUNAI puso como pretexto el proyecto llamado Calha Norte, que pretendía militarizar las fronteras del país en una profundidad de doscientos kilómetros, para prohibir todo tipo de investigación en las zonas
afectadas. En este contexto, un barco pudo ser alquilado especialmente
para expulsarme, cuando anteriormente estos mismos medios no se
habían desplegado al tratarse de hospitalizar indios en peligro de muerte.
Aunque abortada, la misión de 1988 (para la que tuvimos que
pasar el doble de tiempo navegando en el Itui que cohabitando con los
Matis) se reveló, no obstante, como una de las más instructivas. En
efecto, permitió constatar una cierta recuperación de la confianza en sí
mismos de los Matis, que se traducía en la resurrección inesperada de
los tatuajes (en 1987, tras unos diez años de interrupción) y en el establecimiento de una nueva aldea alejada de las riberas del Itui y, por tanto, al abrigo de la influencia, de las expoliaciones y de las enfermedades
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causadas por el paso relativamente frecuente de blancos y sobre todo de
Marubos por el P.I.A. (Posto Indígena de Atracão). Ciertamente, los Matis no se habían trasladado con el único propósito de relanzar la tradición, sino también para extraer y vender madera valiosa, lanzándose así
colectivamente sobre el mercado de trabajo (mientras que en 1985 se
contentaban con hacer trueque de artesanías). Pero al menos esta evolución inevitable transcurría en mucho mejores condiciones que si los
más jóvenes y motivados de los Matis hubiesen tomado solos la iniciativa, enrolándose individualmente en ese trabajo con los madereros
brasileños o marubos.
Esta tercera estadía nos tranquilizó respecto a la evolución reciente de la sociedad matis. A pesar de su brevedad, sirvió también para verificar algunos de nuestros primeros datos de campo, y nos ofreció una descripción del más reciente ritual de imposición de tatuajes,
aún vivamente presente en las memorias. Finalmente y quizá sobre todo, esta misión fugaz permitió cumplir la promesa hecha a los Matis de
regresar a verlos después de dos estaciones secas (literalmente: nishon
tu, ‘huevos de tortuga’), y de hacer circular las fotos tomadas en 1985.
Aunque ligeramente contrariados por la ausencia de Hélène, mis informantes retribuyeron lo que ellos consideraban una señal de confianza
al mostrarme por fin el escondite de las máscaras mariwin, prohibidas
a la vista de los profanos (cf. cap. XIV).
La experiencia de 1988 habrá sido así, pues, enriquecedora, aun
cuando no sea más que por su valor simbólico. El presente etnográfico
de este trabajo, sin embargo, sigue siendo 1985, en cuyo comienzo desembarcamos entre los Matis con un absurdo exceso de equipaje, un
portugués rudimentario y ninguna experiencia previa de los ambientes
tropicales.
Fueron necesarios diez días de navegación, a partir de Atalaia,
para llegar por primera vez al terreno. Los primeros días allí los dedicamos evidentemente a visitar las dos aldeas matis y sus alrededores. Al
cabo de una semana, el único funcionario del P.I.A., en cuya casa residíamos, cayó gravemente enfermo y tuvo que regresarse a la Base de la
FUNAI de Atalaia do Norte, no sin antes encargarnos la distribución de
los medicamentos dos veces al día. Así pues, de golpe, los Matis nos catalogaron como Punaibo, gentes de la FUNAI, aun cuando debieron
plantearse serias preguntas sobre el reclutamiento en este organismo al
vernos en apuros con la radio (cuando hasta los niños saben que hay
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que decir: “Atalaia/ Atalaia/ Itui chamando/ Cambio”) o con el desmembramiento torpe de un agutí que, acto seguido, ¡dejamos podrir
por no saber salarlo o ahumarlo!
Una semana más tarde, Odinor Garcia da Silva, enfermero titular del P.I.A., vino a reintegrarse a su puesto, acompañado por un equipo de camarógrafos de la televisión japonesa Fuji, y nosotros pasamos
del estatus de enfermeros al no menos presuntuoso de intérpretes y
guías. El primer mes transcurrió así con rapidez, luego de lo cual la rutina de la aldea y del Puesto retomó su curso normal. Por fin podíamos
soñar con “etnografiar” e intentar mostrar a los Matis que realmente
nos interesábamos en ellos. Pero, ¿cómo hacerlo? Cuando íbamos por
las mañanas del Puesto a la aldea (situada en lo alto de una colina), los
niños anunciaban ruidosamente nuestra llegada: nawabo choek, nawabo choek, ‘llegan los extranjeros’, ‘llegan los extranjeros’. La mayoría de
los hombres ya habían salido y las mujeres, aisladas en la sombra de la
casa común, se ocupaban en sus artesanías. Cierto, los niños que nos
seguían de la mañana a la noche, enriquecían algo nuestro vocabulario,
y las mujeres aceptaban de buena gana que las observáramos, con el
cuaderno de notas en la mano, cumplir sus tareas cotidianas. Pero la
flojedad sobrevino bastante pronto y teníamos la impresión de no
aprender nada. La hora del baño, de la siesta y de las comidas (por otro
lado poco suntuosas) eran los tiempos fuertes de nuestras jornadas. Así
pues, ¿era esa la aventura?
Para engañar el hastío tratamos entonces de quemar etapas y
proceder con las encuestas genealógicas. Fascinados como estábamos
con sus ornamentos corporales, distinguíamos todavía mal a los Matis
entre ellos, pero quizá así aprenderíamos a conocerlos mejor. En perspectiva, los árboles dibujados en esa época nos parecen ahora bonsais
deformes. Los deícticos y expresiones como nabondash (‘muerto desde
hace tiempo’) se alternan allí con los nombres propios extrañamente
transcritos y los más vagos términos de parentesco. Con toda seguridad, estábamos en un camino equivocado. La primera tarea era aprender la lengua y había que encontrar urgentemente alguien que nos la
enseñara. ¿Pero quién?
Odinor habría podido hacernos ganar tiempo ciertamente, ya
que parecía comprender bien a los Matis, con los que vive “solo” la mayor parte del tiempo. Pero, celoso de “sus” indios y so pretexto de ignorancia, se negó categóricamente a ayudarnos. En cuanto a los Matis,
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con excepción de un tal Binan Tuku que maneja un poco la lengua nacional al haber trabajado con los madereros y para la FUNAI, la mayoría ni entienden ni practica el portugués más que muy ocasionalmente. Raros son los que conocen de esta lengua algo más que los nombres
de los instrumentos agrícolas, los de las principales presas de caza y algunos sintagmas aislados como morreu, ‘está muerto’.
Binan parecía entonces el único capaz de servirnos como profesor bilingüe. Sin embargo, al ser tan incapaz de descifrar nuestro portugués como nosotros el suyo, y estar además poco interesado en la traducción y en la metalingüística, sus servicios resultaron inútiles. Aparte, evitábamos implicarnos demasiado con él, pues estaba entonces algo marginalizado entre los suyos debido precisamente a lo que nos interesaba a nosotros: su conocimiento de lo extranjero. En esa época Binan vivía la mitad del tiempo entre los Marubos y, tal como los neobrasileños con los que había vivido, se mostraba a veces violento, lo que
ningún otro Matis toleraba. Después se casó, se hizo tatuar2, y en 1988
parecía haberse reconciliado con su parentela y con las tradiciones de
su pueblo. Pero en 1985 era mejor renunciar a su ayuda.
Al no disponer, en consecuencia, de ningún informante bilingüe,
tuvimos que aprender el matis a la antigua: empíricamente y a tientas.
Aprender aunque no fuera más que el vocabulario más simple representaba, pues, una conquista, sobre todo cuando se trataba de conceptos abstractos que evidentemente no podían señalarlos con el dedo (o
más bien con el labio inferior, a la amerindia). Por ejemplo, varios meses fueron necesarios para aprender a decir “antes/después”, “idéntico
a”, etc., y al ser teñidos los objetos nuevos sistemáticamente con urucu
nos tomó varios días sólo el comprender que pasha significaba ‘nuevo’
y no ‘rojo’.
La muy veloz manera de hablar de los Matis era otra dificultad
que superar para aprender su lengua: los hombres decían a veces riéndose que ellos mismos no comprendían a sus esposas de tan rápido que
hablaban. Los Matses (hablantes de un dialecto similar) tendrían por lo
demás muchas más dificultades para entender a los Matis que al contrario, si le creemos a Zaquiel Pisango, que allí se entiende de lenguas
panos, ya que vive hoy entre los Marubos luego de una infancia pasada
como cautivo entre los Matses. En definitiva, jamás logramos dominar
perfectamente el matis, aunque no presente ninguna de las dificultades
(especialmente fonológicas) descritas para otras lenguas panos. Afortu-
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nadamente, cuando un informante se tomaba el tiempo de explicarnos
algo cara a cara, generalmente llegábamos a comprendernos pasablemente.
Acostumbrados a la jerga de los Punaibo, los Matis siempre se
mostraron indulgentes con nuestros esfuerzos lingüísticos. A veces nos
corregían, pero, desafortunadamente, a menudo se conformaban con
nuestros barbarismos. Al preguntarle a una mujer si había que pronunciar tonkate o tenkate para decir ‘escopeta’, respondió en suma que los
nawa (‘blancos’) decían tentake pero los Matis, tonkate, y concluyó que
¡yo tenía ‘la lengua muy larga’ (ana shonorap)! Dicho esto, nadie jamás
se burló de nuestra forma equivocada de hablar, lo que amerita ser
mencionado, sabiendo que absolutamente todo el resto de nuestro
comportamiento suscitaba la burla. A menudo los niños repetían textualmente lo que acabábamos de decir en matis o en francés (“qu’estce que c’est” se convirtió en “usukson” en el grito de reunión preferido
por los muchachos). Pero estas travesuras también se practicaban entre
los Matis y parecían exentas de desdén lingüístico.
Así pues, nuestros anfitriones favorecieron y estimularon nuestro aprendizaje de su lengua, y esta tarea nos complacía tanto más
cuanto que comprobábamos concretamente nuestros progresos, aunque no fuera más que por el creciente volumen del cuaderno del vocabulario. En cambio, la impresión de una “comprensión etnográfica mínima” de los Matis no sobrevino más que al final de la estadía, mientras
que la visión de conjunto expuesta a lo largo de este trabajo se tomó
años en cristalizar.
Luego de algunas semanas monótonas y frustrantes en el P.I.A.
durante las cuales nuestro estado de salud se deterioraba más rápidamente de lo que avanzaba nuestro conocimiento del matis, la aldea se
despobló casi completamente. La estación de las palmeras wani (Bactris gasipaes, en español pijuayo) estaba en su apogeo, y salvo algunos
enfermos y viudas y la decana de la aldea, todos habían partido hacia
las antiguas rozas para consumir ese producto. Así que estábamos más
aislados y descorazonados que nunca, cuando un hombre de nuestra
edad, Kwini –al que sin embargo no conocíamos particularmente
bien–, nos propuso acompañarlo en una expedición de este tipo. La
ocasión de vivir en plenitud con los Matis llegaba al fin.
No hace falta decir que en múltiples ocasiones quedó patente
nuestra torpeza, nuestra total ausencia de experiencia del ambiente fo-
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restal y, más en general, nuestra falta de tacto local. Pero los Matis se
mostraron extremadamente indulgentes, y si parecían resignados a no
tener éxito jamás en transformarme ni siquiera en un mediocre cazador, se maravillaban por el contrario del ardor con el que Hélène
aprendía las técnicas femeninas, desde las más simples –como acarrear
a la aldea leña y agua del arroyo– a las más valoradas como la preparación de wani uma (cerveza de pijuayo). Así, mientras que yo esperaba
pacientemente (a veces por horas) que los cazadores viniesen a buscarme en el lugar de la selva donde había perdido su rastro, Hélène y otras
mujeres masticaban pupunhas a lo largo de la jornada para acelerar su
proceso de fermentación. Ni uno ni otra aprendíamos mucho, pero al
menos nuestra presencia parecía normal durante los momentos de reposo, especialmente en las veladas, momentos privilegiados consagrados a la conversación informal, es decir, a las “encuestas”, en jerga antropológica. Además, siguiendo a los indios a sus antiguas viviendas, la
conversación podía versar más fácilmente sobre los tiempos pasados, al
contrario de en el P.I.A. donde los Matis preferían interrogarnos sobre
el funcionamiento de una escopeta más que responder a nuestras preguntas, mal formuladas y fuera de contexto.
Pese a nuestros esfuerzos para fundirnos con el ambiente, sería
tan inexacto como pretencioso afirmar que pasábamos inadvertidos en
medio de nuestros anfitriones. Incluso en el curso de los momentos de
distensión, nos dábamos cuenta, por el contrario, de hasta qué punto la
noción de “observación participante” era, si no utópica, al menos sí poco precisa. “Participar” en las veladas alrededor del fuego, por ejemplo,
puede parecer elemental ya que simplemente se trata de sentarse en cuclillas sobre un tronco improvisado como asiento. Inclusive, hay que
mantenerse así por horas sin importar la incomodidad, so pena de que
el “observador”, estremeciéndose como un tucán, ¡haga el mayor de los
ridículos! Un pájaro extraño este nawa, más cerca de burócrata enredado en su propia torpeza que del primitivo emplumado de sus imaginaciones.3
Pero progresábamos, con todo. Al cabo de algunas semanas de
campamento en un refugio de diez por tres metros, el hijo de nuestro
principal anfitrión ya no daba vueltones para evitar rozarnos, y ya no
nos llamaba prácticamente nunca nawa sino Erena (Helena) y Kiripi
(Felipe). Cierto que un día tuvimos que volver al P.I.A., donde nos esperaban las picaduras de pium (insectos hematófagos) y la deprimente
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rutina que reinaba allí. Pero nuestras relaciones con los indios se habían modificado por completo. Para empezar, habíamos sido “adoptados” por un hombre (y, por tanto, por su familia), lo que dejaba claro
nuestro estatus en muchos aspectos. Además, sin darnos cuenta, habíamos logrado imponer la idea de nuestra diferencia con los otros nawa
(blancos) de paso, quienes jamás iban con los indios a la selva. Ahora
bien, este detalle no tenía nada de trivial pues desplazarse en la selva
(kapwek) representa a los ojos de los Matis la actividad social por excelencia: se obliga a los animales familiares a dedicarse a ello (cf. ERIKSON, 1988a), y los muertos allí son llorados por tanto más tiempo
cuanto más han caminado estando en la vida.
Los bienes materiales que podíamos darles casi no impresionaban a los Matis. Nuestra generosidad (atemperada por muy pocos medios financieros) no era nada comparada con la de los Punaibo de primera hora que inundaban a los Matis de regalos para atraérselos, según
el método tradicionalmente empleado por la FUNAI4. Tampoco nuestro proyecto de entenderlos y describir su modo de vida les conmovía
demasiado, en tanto que a la mayoría de los Matis les parecía evidentemente excelente su modo de existencia. Muchos, al constatar mis “proezas” cinegéticas y sabiendo que no teníamos ganado propio, sospechaban que nosotros habíamos ido allí a vivir con ellos para poder comer
carne. Otros, al percibir de que no se hacían fogatas en nuestros apartamentos y sabiendo que habíamos ido “para aprender”, ¡se regocijaban
de habernos enseñado algo útil para mantenernos calientes por la noche de regreso a nuestro país! Evidentemente, nuestra motivación universitaria no les decía nada comprensible. La mayoría esperaba una
ayuda material de los nawa, y nada más.
Algunos estaban ciertamente deseosos de que describiéramos favorablemente frente a los otros nawa, y varios intelectuales matis se felicitaban a veces de que otros nawa se interesasen por sus tradiciones.
El joven Iba Shono, en particular, se esforzaba tanto como nosotros en
comprender el sistema de taxonomías sociales de antes del contacto y
lamentaba que los otros blancos no se preocuparan de eso. Otros incluso reflexionaban sobre la importancia de los escritos y nos preguntaban, por ejemplo si todos los nawa sin excepción estaban enterados de
que Pedro Mayoruna (un funcionario de la FUNAI) había sido asesinado por ellos, desde que eso había sido escrito por MELATTI (1981). Pero, claro, nos fue imposible explicarles con precisión lo que era un li-
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bro. ¿Qué responder al ser interrogados sobre si tal o cual brizna de
hierba o mariposa en efecto había sido consignada en nuestros diarios?
Así pues, los Matis no estaban entusiasmados por los pocos bienes que podíamos darles ni por nuestro proyecto intelectual. En cambio, la idea de que hubiéramos ido a recorrer un trecho de camino
(kapwek) con ellos merecía su general aprobación. Cuando un diferendo nos enfrentaba a un Matis, su queja a menudo se expresaba como:
“está bien que hayas venido a kapwek (‘caminar’) con nosotros, pero…” Tras nuestra primera estadía con Kwini y los suyos, no perdimos,
por tanto, ninguna oportunidad para kapwek: reconocimiento de los
antiguos sitios de rozas, expediciones en busca de carne ahumada, de
huevos de tortuga, de sajinos, de frutas salvajes, de pescado o de hojas
para cubrir el techo; todos los pretextos eran buenos. Pasábamos la mayor parte del tiempo en los alrededores del P.I.A., ocupados con frecuencia en pasar a limpio y organizar las notas garabateadas apuradamente en la selva y humedecidas o ennegrecidas por el humo.
Las exigencias de los Matis, respecto a nosotros, eran diferentes
por completo según nos encontráramos en el P.I.A. o en expedición. En
el Puesto, lugar de la cohabitación con los blancos, manteníamos la iniciativa de nuestro comportamiento, que a menudo se prestaba a la sonrisa, pero podía también ser tan exótico como lo deseáramos. En la selva, había que adaptarse, en cambio, a la costumbre en sus menores detalles; someterse no sólo a los horarios y actividades de los Matis sino
aun imitar sus técnicas corporales, bajo la mirada crítica de las mujeres: aprender a bañarse vuelto hacia aguas arriba, echándose agua sobre
la nuca con las manos juntas formando una cavidad; aprender la posición “correcta” para instalarnos en las hamacas; a beber la sopa llevándosela a la boca con dos dedos (el índice y el mayor); a no orinar en los
antiguos caminos aunque estuviesen abandonados y fuesen por tanto
imperceptibles; a llevar cargas únicamente con una banda de corteza en
la frente; etc. Colocados bajo la extrema vigilancia general, cada uno de
nuestros gestos, incluído el más anodino, era capaz de costarnos una
reprimenda: beber el agua fresca (lo que está prohibido por los Matis)
o llevarse instintivamente un dedo cortado a la boca (lo que quiere decir beberse la sangre y, por tanto, poner en peligro a sus parientes próximos). Por las razones que explicamos en el capítulo diez, hasta sazonar con pimienta nuestros alimentos podía hacernos sospechosos. Por
la mañana, por poco que tuviéramos la desgracia de dormir después del
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alba los niños venían a sacudirnos en nuestras hamacas. La tolerancia
divertida que reinaba en el Puesto aquí cedía paso a una intransigencia
pedagógica a la vez que bonachona pero extremadamente rigurosa. Ya
no éramos tanto “bestias curiosas” sino “animales familiares” que hay
que socializar.
De cierta forma nuestro estatus silvestre evocaba al de los cautivos amazónicos, tratados con regular rudeza pero con los mismos derechos y deberes “cívicos” que sus raptores. En este sentido, es interesante precisar que la presencia de Hélène planteaba menos problemas
que la mía, pues el rapto de una mujer adulta corresponde evidentemente a un esquema tradicional más frecuente que el de un hombre.
(Nos preguntaban riéndose con qué Matis se casaría ella tras mi muerte, o al menos, tras mi partida, concebida con mucha menos tristeza
que la suya). Dicho esto, en tanto que emisarios de un mundo poderoso, éramos tratados con mucha más precaución que el promedio de los
cautivos. Los Matis cuidaban de nuestro bienestar y seguridad, temiendo, por ejemplo, que si un árbol me aplastaba durante los trabajos de
la roza mis “hermanos” fueran a vengarme.
Pronto, a fuerza de seguir a los Matis en la selva, estábamos preparados para rasurarnos el cráneo a la moda local, al ras pero dejando
una pequeña franja delante (las pulgas que cogimos en Atalaia influyeron también en esta decisión). No obstante, nuestra integración se perfeccionaba, y cuanto más paradójicamente severos se volvían nuestros
instructores más crecían sus exigencias a medida que lográbamos conformarnos un poco menos imperfectamente a la norma matis. En suma, no había nada que no fuera totalmente natural: percibidos como
nawa gozábamos del prestigio vinculado a nuestra sociedad, pero juzgados según los criterios indígenas perdíamos ese beneficio. En expedición, los Matis (incluídos los que más nos hostigaban en el Puesto haciendo valer el derecho de piso) cesaban temporalmente de pedirnos
bienes materiales y nos hacían muchas menos preguntas sobre el mundo del que veníamos. Sólo nos pedían que los imitáramos tanto como
nos fuera posible, incluso sabiendo como nosotros que eso era un ideal
inaccesible.
Para facilitar nuestra “inserción social” en la selva no cargábamos más que lo estrictamente necesario: un machete, una olla, dos cucharas, nuestras hamacas matis, un libro, con qué escribir y algunas tabletas antipalúdicas. Comer sin sal y en una hoja nos parecía más fácil
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que a algunos de los jóvenes Matis que se entorpecían el viaje llevando
¡un plato! Por suerte, en expedición podíamos estar sin ropa, al contrario del P.I.A. donde nuestra piel se infectaba debido a las picaduras de
pium y de otros insectos hematófagos que abundan en las riberas del
Itui (nima, tsiwa, biush, etc.).
Así, nuestro estatus (como nuestro comportamiento) variaba al
pasar del P.I.A. a la selva. Y pasaba lo mismo en el interior de la aldea
según el lugar que ocupáramos. Los Matis nos trataban también de diferente manera cuando pasábamos de una a otra de las aldeas que les
quedan, tal como veremos más adelante. Aprender a convivir con ellos
exigía, pues, comprender su concepción del espacio habitable y, en particular, la diferencia entre las casas matis y las casas calificadas de nawa.
Tradicionalmente, una aldea matis se concentra en una gran casa común (llamada shobo), rodeada de plantaciones y de pequeños refugios periféricos (pwupe), más o menos distantes, donde es posible
aislarse para descansar del trabajo agrícola o para hacer artesanías al
resguardo de las miradas, de la lluvia y del sol. Desde que los Matis viven regularmente en contacto con los neobrasileños, su arquitectura se
ha enriquecido con un nuevo tipo de construcción: la casa sobre pilotes, imitación de las viviendas ribereñas de la región. Estas casas, llamadas a veces metonímicamente takpan, por el nombre de la madera
(Iriatela ventricosa) con la que se construyen, son más comúnmente designadas como nawan shobo, ‘casas de los blancos’. La apelación traduce no sólo el origen “nawa” de su estilo sino también la utilización que
se hace de ellas ya que las nawan shobo sirven ante todo para almacenar los bienes de origen occidental que difícilmente penetran en el verdadero shobo, bastión de la tradición. Como entre otros Panos, la alteridad entre los Matis está relegada a un espacio circunscrito y perfectamente definido.
Lógicamente, era difícil, pues, encontrarnos un lugar más apropiado que un nawan shobo cuando luego de cuatro meses de tensa cohabitación con Odinor al fin convinimos en que nos instalaríamos en
la aldea matis misma. Al establecernos a unos cuantos metros del gran
shobo, podríamos asistir hasta al menor acontecimiento importante y
beneficiarnos de los comadreos (etnólogos y porteras, los mismos da).
Además, al encontrarnos bajo sus ojos en la mañanita cuando cada uno
decide sus actividades del día, los Matis pensarían mucho más frecuentemente en invitarnos a acompañarlos a la selva.
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Había entonces que construir (o, más bien, acondicionar) nuestro propio nawan shobo, y así dedicamos todo un mes a levantar una
casa en ruinas cuyos cimientos (postes y vigas que hubiera sido imposible poner solos) seguían en buen estado, pero cuyos pisos, muros y
parte del tejado había que rehacer. Tras enseñarme el tipo de lianas, de
palmas y de madera que necesitaba, los Matis me dejaron trabajar solo, poniéndome así claramente a prueba. Se trataba no solamente de
probar el deseo de permanecer entre ellos, sino también mi dinamismo
al construir solo una casa, tarea extremadamente valorada entre los
Matis. ¿Sabe usted kapwek? Y bien, ¡trabaje ahora! Pues para los Matis,
por muy valoradas que estén las actividades vinculadas con el desplazamiento, éstas no podrían considerarse un trabajo de ninguna manera: la caza no está incluída entre las actividades ligadas al hecho de chono–, ‘trabajar’. En cambio, la construcción de casas constituye el trabajo masculino valorado por excelencia (cf. cap. IX).
Era evidentemente irónico que los indios tuvieran que enseñar a
un nawa el arte de construir su nawan shobo. Pero esta paradoja se perdía entre la multitud de ellas. Al concebir con dificultad la división del
trabajo, los Matis comprendían generalmente muy mal cómo, venidos
del mundo tan poderoso de los nawa kimo (‘verdaderos extranjeros’),
no supiéramos hacer otra cosa que escribir, cuando los nawa utsi, (los
neobrasileños de la región’) sabían al menos pescar, trabajar la huerta
y hacer funcionar un motor. Su indulgencia (pero también a veces su
desdén) estaba a la altura de este malentendido. Algunos, contrariados,
nos preguntaban ingenuamente si éramos tan incapaces de desplazarnos solos en nuestro país. Otros, más inclinados al relativismo, admitían que al ir al pueblo –por ejemplo, para hacerse curar– estaban tan
desorientados como nosotros. Sea lo que sea, acabamos por tener un
nawan shobo propio, alternativamente zoológico, museo, teatro, restaurante, casa club, guardería, casa de los jóvenes y de los etnólogos.
Al haber logrado “escapar” del P.I.A. tras seis meses de estudios
en el terreno, y ocupar luego ya fueran campamentos provisionales en
la selva ya nuestro nawan shobo, la etapa siguiente consistía en vivir en
una maloca (shobo kimo, ‘casa común’). Para ello lo mejor era irse a la
casa de Tumi, en la segunda aldea matis. La ocasión se nos ofreció luego del paso por la aldea de miembros bien intencionados del C.I.M.I.
(Conselho Indigenista Misionário) que fueron a explicar a los Matis que
debían dejar de utilizar objetos manufacturados. La intención, genero-
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sa, era ahorrarles la dependencia tecnológica y la pérdida de una soberbia tradición artesanal. Pero los Matis no retuvieron más que una cosa
de ese discurso: los blancos, avaros y desdeñosos, se negaban a compartir sus riquezas. Una vez que los predicadores se fueron su furia recayó
lógicamente sobre los etnólogos, a la vez lo suficientemente próximos
para comprender sus quejas, y diferentes para acusar recibo de ellas.
Hubo amenazas de muerte. Así, estuvimos restringidos a una suerte de
exilio interno de lo más saludable.
Aunque distante menos de dos horas de marcha del P.I.A., el shobo de Tumi sufría menos la influencia occidental que el Puesto. Ni los
Marubos ni los regatones o los otros pocos neobrasileños de paso se dirigían allí jamás. Los funcionarios de la lucha antipalúdica (S.U.C.A.M., Superintendencia da companha de Saude Publico), durante su
gira bianual dudan en desplazarse hasta allí porque tendrían que llevar
su material insecticida hasta el lugar adonde no es posible llegar en barco, y aun Odinor no permanece allí más que excepcionalmente, en caso de urgencia médica. La tradición matis sigue, por tanto, más viva en
casa de Tumi que en el Puesto.
Aparte de la lejanía podemos invocar tres razones principales para dar cuenta de esta situación. En primer lugar, hay que considerar la
personalidad misma de Tumi, uno de los más ancianos, más conservadores y más influyentes de los hombres matis. Aunque Tumi tiene aún
un hermano mayor, éste está prácticamente ciego y sólo goza de un decanato honorario, por lo que el prestigio inherente al estatus de darasibo kimo (‘el de más edad verdadero’) recae de hecho sobre Tumi, segundo en edad de los hombres matis (aunque no tenga más que unos
45 años).
En segundo lugar, la composición sociológica de la aldea de Tumi se conforma claramente más a la tradición que la del Puesto, francamente heteróclita. Efectivamente, esta aldea agrupa a una parentela,
a sus hijos y a sus jóvenes yernos. De golpe, la vida comunitaria parece
bastarse a sí misma allí, porque están claramente definidos el rol y las
obligaciones de cada cual; mientras que en el P.I.A., los hombres duermen y comen en sus nawan shobo periféricos tan a menudo como en
la casa común, donde las viudas solas residen permanentemente.
Finalmente, y sobre todo, parece existir entre los Matis una voluntad de acondicionar en casa de Tumi un enclave “a la antigua”, último refugio de su modo de vida tradicional. La actitud de Binan Tuku
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en este aspecto era de lo más reveladora: ora demostraba en el Puesto
signos de aculturación y de sumisión hacia los blancos (escuchando la
radio y llegando hasta a cocinar para los miembros de la FUNAI), ora
su actitud en casa de Tumi –su tío materno, en cuya casa permanecía a
menudo– asombraba por su ortodoxia matis. En el Puesto, Binan asistía pasivamente, vestido con jeans, a los rituales; en casa de Tumi, para
nuestra sorpresa mayúscula, tomaba la iniciativa con frecuencia, desprovisto de su ropa.
Aunque la distancia que separa las dos aldeas matis sea en realidad mínima, todo parece estar hecho para crear artificialmente una separación entre ellas con el fin de preservar la ilusión de un hábitat disperso. Así, el joven hijo de Tumi, enviado a vivir en el P.I.A. en casa de
su tío materno (su padre lo encontraba demasiado perezoso) no regresaba más que excepcionalmente a ver a sus padres, manteniendo la ficción de que el trayecto era demasiado largo. Tumi, cuando su hijo le hace falta y quiere verlo, debe poner de pretexto, por ejemplo, que le lleva una pierna de sajino. Hasta que tienen unos 12 años los niños del
Puesto, aunque a menudo desocupados y libres de movimiento, no juegan jamás –por así decir– con los de la otra aldea. Y si pasaba raramente una semana, o un día, sin que alguien hiciera el trayecto, era frecuente que se nos preguntaran las novedades de los otros Matis al llegar a
casa de Tumi. La vieja Macho (quien estaba de maravilla la víspera),
¿vive aún? La joven Dani (lejos del fin de su embarazo), ¿ha dado a luz?
Etc.
Así, una cierta complementariedad entre las dos aldeas matis parece reflejar la doble morfología interna de las aldeas matis modernas.
Lo que MELATTI (1977:84) llama “la inscripción territorial del contacto interétnico”, caracterizada por una progresiva integración de la alteridad (a manera de las capas en la cebolla), se reconoce, por tanto, al nivel del espacio global, con la diferencia de que en él es el polo de la tradición y no el de los nawa el que está relegado a la periferia; y el núcleo
del que nos vamos alejando es el P.I.A. en lugar del nantan (el punto ritual y topográficamente central de un shobo, tal como lo veremos en el
capítulo IX).
En estas condiciones es inútil anotar que nuestra presencia en
casa de Tumi podía parecer un poco fuera de lugar, o sea, indeseable
(pero nosotros aún no lo sabíamos). Daman, líder informal pero incontestado del P.I.A., diciéndonos al principio una mentira comedida
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–los perros les van a morder a Uds.– y luego la verdad –los Matis, y sobre todo Binan, no quieren extranjeros en casa de Tumi–, quiso disuadirnos de residir allí5. Pero terminó por dejarnos intentar suerte, y así
permitirnos compartir un modo de vida fascinante, y aprender lo esencial de lo que sabemos ahora de la vida cotidiana en una maloca.
Desde un punto de vista puramente académico, residir en el
Puesto era, sin embargo, indispensable, pues allí es donde se encuentran los informantes privilegiados, capaces de dispensarnos unas enseñanzas y no sólo un “entrenamiento”. Cierto que Tumi relataba a menudo mitos durante las veladas, pero éramos incapaces de comprenderlos y nadie en su aldea tenía la paciencia o la voluntad de explicárnoslos. Después de varias semanas en su casa regresamos al Puesto y a
nuestro nawan shobo hasta el final de la estadía, y no volvimos a casa
de Tumi más que de visita: ese trayecto era el único que éramos capaces de hacer solos sin perdernos en la selva.
Sería absurdo y fuera de propósito querer rendir un informe definitivo de nuestras relaciones con los Matis. Para resumir y concluir,
digamos simplemente que, como muchos colegas, y contrariamente a
la opinión común, hemos aprendido que vivir con los amerindios podía resultar menos excitante que monótono, frustrante y deprimente.
Los parásitos intestinales, los malentendidos repetidos y los incesantes
pedidos de regalos, una alimentación precaria, la ausencia de comunicación con nuestras familias y las largas horas de hastío son difícilmente compensadas por el inmenso placer de comprender por fin el sentido de una construcción enrevesada o de sentirse cómplice de los Matis
cuando se tumba un árbol frutal para atiborrarse de nuevos sabores.
Afortunadamente, incluso en los momentos que más nos ponían
a prueba moralmente, había siempre manera de aprender algo. A fuerza de comparar mi barba rojiza con el pelo del mono masoko (‘tití’), los
indios a veces me exasperaban; pero me enseñaron un día los árboles
que supuestamente plantaba en la selva este animal. Al querer hacerme
creer que los tíos maternos (kuku) debían “incubar” (mararek) como
los pájaros con ocasión del nacimiento de las hijas de sus hermanas, los
adolescentes de la aldea ciertamente quisieron hacerme quedar como
un completo ignorante; pero con ello también me indicaban clara aunque indirectamente uno de los rasgos esenciales de su organización social (ver cap. VI-VII). En fin, sin las penosas discusiones causadas por
nuestra reticencia a compartir nuestros bienes, indudablemente sabría-
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mos menos de los fundamentos éticos de la sociedad matis, expuestos
en el capítulo XV. Pero “qué importa la receta, si se tiene el brebaje”. Demos paso a la etnología.
Notas
1
2

3
4

5

Pero de qué sirve volver calzado si no hay entre nosotros ni espinas ni serpientes…
Antes Binan se negaba a llevar los ornamentos tradicionales, llegando hasta a
camuflar los orificios destinados a ellos llenándolos con discretas “prótesis” vegetales. Además, el único tatuaje que tenía era la palabra “matis” que los Marubo le habían hecho inscribir sobre el pecho.
El autor construye esta expresión singular jugando en francés con las palabras
que emplea: plumitif empetré y primitif emplumé.
Cuando desea “pacificar” a los indios hostiles, o simplemente atraer a grupos no
contactados, la FUNAI les deja muchísimos regalos hasta que acepten sus ofertas de paz y acaben por buscar un contacto con sus mecenas. Y creada esa dependencia, la fuente se seca bruscamente o al menos sólo mana si hay contrapartidas, lo que genera innumerables conflictos. Para este caso particular de los
Matis ver FUNAI (1978a), WALLACE DE GARCIA PAULA (1979) y MONTAGNER MELATTI (1980).
A los Matis les repugna dar órdenes directas, incluso a sus hijos, y cultivan más
bien el arte de la sugestión. Prohibir lo que sea sería muy mal visto, pero poco
importa: se obtiene el mismo resultado inventando un pretexto bastante poco
verídico para que el interlocutor comprenda que se trata de una orden y pueda
renunciar sin perder la cara. Nunca me decía “no vengas a cazar porque nos haces ir más allá despacio”, sino siempre algo como “no vengas porque si no, el
barco de la FUNAI que nos lleva en expedición a todos correrá el riesgo de estar demasiado pesado y de hundirse” o “no vengas porque las mujeres necesitan
que les partan leña”. Cuando un conflicto entre Binan Tuku y su hermano degeneró en un enfrentamiento serio, Daman no amenazó a Binan, sino que simplemente le recordó que no le quedaban más que tres cartuchos, mientras que
él y su familia aún tenían más de una docena… Esta forma de comportarse parece ser muy general en la Amazonía, aun cuando un Yanomami rechaza una invitación a trabajar pretextando que está ocupado en curarse los dientes (LIZOT,
1976).

CAPITULO II

EL OESTE AMAZONICO: PANORAMA

“La dificultad más notable que sobrepasar al principio y que superar en
el curso del siguiente estudio, es la determinación del grupo social estudiado. En efecto, no se deberá confiar en el nombre que se dan los indígenas, nombre que por lo más a menudo significa: ‘hombre’ [etc…;]
cuando los nombres dados por los extranjeros son términos de desprecio con frecuencia” MAUSS (1967[1947]:23).
“En las tierras de los Cocama se encuentra a la derecha la de los Chipeos, Xitipos, Jaobos, Manavas y otras parcialidades que hoy llamamos
con el nombre de Panos” MARONI (1988[1738]:111).

Figura 2
Tatuajes de los Panos en OPPENHEIM 1936b: 314.
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En la cuenca amazónica lato sensu, las “etnias” parecen reducirse
frecuentemente a un puñado de individuos, y la balcanización constituye la norma. Lo contrario sería sorprendente por lo demás, si se tiene en cuenta el dramático despoblamiento y la desestructuración política que sacudieron las sociedades amerindias después de su “descubrimiento”. En tales condiciones, tener que efectuar investigaciones en un
marco extremadamente limitado no tiene nada de excepcional. No obstante, incluso si durante toda nuestra permanencia entre los Matis estábamos, por así decir, encerrados en un espacio social y físicamente
circunscrito –dada nuestra incompetencia para desplazarnos solos en
la selva–, nada obliga en cambio a que nuestra etnología se aísle de
igual manera. Pues como justamente anotaba LEVI-STRAUSS (1971):
“No es razón el que porque un etnólogo se retire uno o dos años a una pequeña unidad social, clan o aldea y se esfuerce en aprehenderla como totalidad, haya que creer que, en otros niveles diferentes del que nos sitúan la necesidad o
la oportunidad, esta unidad no se rompa en grados diversos en subconjuntos
que permanecen muy a menudo insospechados”.

La reflexión se aplica particularmente al dominio pano, del que
veremos que la gran fragmentación aparente resulta en mucho la ilusión que conlleva la complejidad de los mecanismos de identificación
característicos del oeste amazónico (y sin duda de las tierras bajas de
América del Sur en general). Por lo demás veremos en el capítulo siguiente que los Matis mismos consideran que pertenecen a un conjunto que engloba mucho más que las pocas unidades locales con las que
interactúan cotidianamente. Pero antes de volver sobre ello, presentamos en este capítulo un sucinto panorama que describe los contextos
etnográfico y etnológico en los que nuestro estudio se inserta.
Contexto etnográfico: Los Panos
La familia etnolingüística pano debe su nombre (que en su origen significaba ‘armadillo’) a uno de sus componentes hoy en día desaparecido: una rama de los Shetebo del bajo Ucayali, que fue la primera
en aceptar la dominación española y cuya forma de hablar pudo, pues,
servir de patrón para la evaluación de las otras en la región (COLINI,
1884: 530). La homogeneidad lingüística de los Panos fue así reconoci-
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da muy pronto, y de ello dan fe los relatos misioneros de los primeros
contactos (FIGUEROA, 1986[1661]:530). DE LA GRASSERIE, 1888, al
que se honra como descubridor del concepto científico de familia lingüística pano, en realidad no hizo sino recuperar una tipología y una
designación tradicionales.1
El lingüista Migliazza (en KENSINGER, 1981:73) define a los
Panos como “una de las cuatro principales cepas lingüísticas de la selva
tropical amazónica (las otras tres son el Tupi, el Carib y el Arawak)”. A
diferencia de las otras familias mencionadas, los grupos panos se caracterizan, sin embargo, por una uniformidad lingüística, territorial y cultural totalmente excepcional para una población tan numerosa en la
escala de las tierras bajas de América del Sur. Con unos 35 o 40 mil hablantes, esta familia ocupa efectivamente un área casi ininterrumpida
en la región limítrofe entre el Brasil y el Perú, la cual prácticamente se
extiende del alto Solimões (5°S) al alto Purus (10°S). De oeste a este se
encuentra a los Panos del Ucayali y sus afluentes de la izquierda (75°O)
hasta las fuentes del Javari, y del Purus (70°O). Fuera de esta zona principal, el único otro enclave pano de importancia se sitúa a caballo entre el territorio de Rondonia en el Brasil y el noreste de Bolivia, del alto Madeira al río Beni.
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AM: Amahuaca
AR: Arara
AT: Atsahuaca
CB: Cashibo
CD: Chandinahua
CH: Chacobo
CO: Conibo
CP: Capanahua
CX: Caxarari
KB: Konubo
KP: Kuhna Pano

KR: Karipuna
KT: Katukina
KX: Kaxinawa
MA: Maia
MB: Marubo
MG: Mangeroma
MS: Mastanahua
MT: Matis
MZ: Matses
NK: Nukuni
NW: Nahua

PC: Poyanahua
PO: Poyanahua
RE: Remo
Sh: Shipibo
SN: Shanenahua
SR: Sharanahua
+ Marinahua)
YA: Yamiaca
YM: Yaminawa
YW: Yawanawa
?: non contacté

Figura 3
Localización de los Panos contemporáneos
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Figura 4
Población pano en Brasil

Figura 5
Población pano en Perú

Amawaka ............................................. 200
Arara (Shawanaua) ............................. 250
Isolés du Jutai ..................................... 200?
Isolés du São José ............................... 300?
Isolés (Jandiatuba) ............................. 300?
Jaminawa ............................................. 300
Kamanawa/Iawanawa ......................... 200
Karipuna.............................................. 50?
Katukina (Shanenawa) ....................... 100
Katukina (Waninawa) ........................ 350
Kaxarari ............................................... 200
Kaxinawa ............................................. 2000
Korubo................................................. 300?
Kulina-Pano ........................................ 50
Maia (du Quixito) .............................. 200?
Marubo................................................ 600
Matis.................................................... 150
Matses.................................................. 600
Matses de Marajai .............................. 300
Nukuini (Remo) ................................. 250
Poyanawa............................................. 250

Amahuaca ......................................... 1000?
Capanahua........................................ 600
Cashibo ............................................. 1200
Cashinahua ....................................... 1300
Chitonahua....................................... 50?
Cujareño/Maxonahua ...................... 100?
Isconahua (Remo)............................ 50?
Marinahua ........................................ 150
Mastanahua ...................................... 150
Matses ............................................... 1000
Morunahua....................................... 100?
Parquenahua/Yora ............................ 200
Pisabo/Mayo..................................... 200?
Sharanahua ....................................... 500
Shipibo/Conibo................................ 23000
Yaminahua........................................... 400

Total ..................................................... 7150

Total ................................................. 700

Total ..................................................... 7150

Figura 6
Población pano en Bolivia
Chacobo........................................... 500
Pacaguara......................................... 50?
Jaminahua........................................ 150

Figura 4-5-6
La población pano en 1990 según los últimos censos disponibles (fuentes diversas
y cifras redondeadas). Los Mayorunas se señalan con letra resaltada

Al ocupar, así, una zona geográfica prácticamente continua, no
sorprende que los Panos presenten fuertes similitudes y formen, por
tanto, un bloque homogéneo que contrasta singularmente con la dispersión característica de las otras grandes familias lingüísticas amazónicas. En este sentido, el conjunto pano sería más bien comparable con
el constituído por los Jíbaros, los Tukanos o los Yanomamis que no a
los formados por los pueblos de lengua tupi, caribe, arawak o hasta ge.
Para una exposición de la historia y de los factores de cohesión del macro conjunto pano ver ERIKSON (1992a; 1993).
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Según arqueólogos como LATHRAP (1970) y discípulos suyos
como el etnohistoriador MYERS (1976), la cohesión pano se mantendría indemne desde cerca de un milenio debido a su rol centrípeto del
eje ucayalino. Aunque interesante, este punto de vista parece, no obstante, dar demasiada importancia a las particularidades económicas y
políticas de los grupos ribereños entre los que estos autores han trabajado. Efectivamente, nada parece indicar que los Panos interfluviales se
hayan beneficiado de los circuitos comerciales ucayalinos, y nada en su
modo de vida y de explotación de los recursos naturales les obligaba a
quedarse en una región determinada. Ciertos grupos pedestres, como
los Mayorunas, parecen haber ocupado un territorio orientado de este
a oeste más que de norte a sur (cap. III) y, lejos de deplorar su alejamiento de la llanura aluvial, fértil y con muchos peces, reivindican, por
el contrario, el estatus de “gentes de aguas arriba” (cap. V). La gran variedad de las zonas ecológicas ocupadas por sus diversos componentes
indica claramente que la uniformidad de la familia etnolingüística pano depende, sin duda, igualmente de otros factores (ideológicos, sociológicos e históricos). De eso trataremos más adelante en este capítulo,
tras una presentación más detallada de las principales divisiones panos.
Esquemáticamente y, según criterios esencialmente lingüísticos,
y al emplear términos que en ningún caso hay que considerar etnónimos, pueden distinguirse ocho subconjuntos principales en el interior
del bloque pano:
1) Los Shipibos/Conibos, que ocupan un territorio ribereño al
borde del Ucayali, son el más conocido y numeroso pero también el
más divergente de los grupos panos. A pesar de un contacto plurisecular con la sociedad peruana, han conservado muchos rasgos tradicionales y reinaban hasta época reciente como señores discutidos de la llanura aluvial ucayalina. Aunque su organización social y económica difiere considerablemente de la de los otros Panos (interfluviales), entre todos se asemejan mucho más de lo que generalmente se dice. Observemos que en el curso de los siglos precedentes, algunos de los Panos ribereños (en particular los Shetebos) vivían más al norte y, por tanto,
podían más fácilmente entrar en contacto con Mayorunas.
2) Los Panos meridionales (Chacobos, Pacaguaras, Karipunas,
Kaxararis) se sitúan al norte de Bolivia y en el Estado de Rondonia en
el Brasil.2 Etnográficamente son mucho menos conocidos que los otros
Panos y además están separados de ellos por enclaves de hablantes de
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lenguas arawak y tacana (estos últimos se incluyen a veces en una misma familia pano-tacana: KEY, 1968; GIRARD, 1971). Antaño más numerosos y más diversificados, la mayoría de estos grupos son muy reducidos hoy en día, y en ciertos aspectos son más próximos a sus vecinos Tupi y sobre todo Tacana que al resto de su familia lingüística. Los
Panos meridionales presentan igualmente la particularidad de haber
sufrido la influencia de las sociedades estratificadas de los Llanos de
Moxos.
3) Los Yaminahuas, considerados por mucho tiempo como un
solo grupo étnico, representan de hecho según TOWNSLEY (1988) un
conjunto políticamente heteróclito, si bien culturalmente homogéneo,
que comprende las diversas fracciones bautizadas como Yaminahuas:
los Sharanahuas, los Marinahuas, los Mastanahuas, los Morunawas, los
Parquenahuas (recientemente contactados y también conocidos como
Yoras o Nahuas), etc. Townsley bautizó al conjunto de estos grupos como “Purus panoans”, que no hay que confundir con la expresión “panos del Jurua-Purus” empleada con frecuencia en referencia a los Cashinahuas, a los Amahuacas y a los Yaminahuas juntos.
4) Los Amahuacas, lingüísticamente bastante diferentes de los
Yaminahuas, mantienen, sin embargo, relaciones estrechas con ellos.
Antiguamente su nombre remitía indistintamente a diversos grupos
panos de Jurua-Purus y hasta a un grupo del Javarí medio, pero ellos
son originarios sin duda de un afluente de la ribera derecha del Ucayali: el río Amenguaca (en pano: ‘río de los carpinchos’). Esto explicaría
su antigua designación de origen arawak: Impetineris (‘carpinchos’).
Hoy en día el término amahuaca se refiere a un conjunto compuesto de
hablantes de diversos dialectos “amahuacas”. Cada uno de esos subgrupos posee una o varias designaciones terminadas según la costumbre
pano en –nawa o en -bo (RUSSELL, 1962-4; WOODSIDE, 1980:92).
5) Los Cashinahuas (Kaxinawas en el Brasil) presentan, más que
los otros subconjuntos aquí definidos, las características normales de
una “etnia”, en términos políticos, matrimoniales y territoriales. Sin
embargo, se observa la existencia de al menos tres dialectos distintos
(McCallum, comunicación personal) y una diferencia bastante grande
entre los Cashinahuas del Perú y los del Brasil, claramente más dependientes, por su parte, de la economía del mercado regional. Etnográficamente mejor conocidos que los otros Panos, representan a los ojos de
muchos el paradigma de una sociedad tipo pano, sin duda porque el
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dualismo funciona aún mientras que fuera sólo sobrevive en estado residual.
6) Los Cashibos/Unis, divididos en tres subgrupos dialectales de
los que los Cacataibos son los más conocidos (FRANK & al., 1990:8),
se cuentan entre los más aislados de los Panos debido a su temida belicosidad y a su reputación de feroces antropófagos, lo que les excluia de
las treguas estivales en vigor en la región. Su hábitat y su lengua difieren más que el promedio de las de los otros Panos a los que, sin embargo, se asemejan incontestablemente, y con los que siempre han mantenido contacto aun cuando no fuese más que a través de mujeres raptadas. La marginalidad cultural de los Cashibos, por lo demás, disminuyó a principios de este siglo por la acción “civilizadora” de Bolívar Odicio, quien logró imponer a la mayor parte de los suyos un modelo de
aculturación tomado de los Shipibos entre los que había pasado su infancia (GRAY, 1953).
7) Los Marubos, los Capanahuas, los Katukina-panos (Waninawas, Kamanawas, Iauanawas), los Remos (Isconahuas) y los Poyanawas
constituyen en la región del Alto Tapiche y del Alto Ipixuna un conglomerado que designaremos con el término de Pano Medianeros. Los
Sensis, hoy desaparecidos, provenían sin duda de ellos. Aunque cada
uno de los componentes de este conjunto sea independiente y él mismo subdividible y presente caracteres específicos, nos parece legítimo
agruparlos en razón de sus semejanzas lingüísticas y culturales. MELATTI (1981:37) informa que los Marubos comprenden 50% del kapanawa y del katukina, y según lo interpreta OPPENHEIM (1936a:1503), los Poyanahuas, los Remo-Nukuinis y los Capanahuas hablarían
lenguas prácticamente idénticas. Sabemos adicionalmente que todos
estos grupos mantienen relaciones continuas, aunque sean belicosas
(MONTAGNER MELATTI 1977:39), y llevaban tatuajes similares (OPPENHEIM, 1936b). Este eslabón perdido de la unidad pano, intermediario entre los Panos del Jurua-Purus y los Mayorunas, retendrá particularmente nuestra atención porque da un apoyo geográfico a una de
las tesis implícitas defendidas a lo largo de todo este libro: la semejanza entre los Mayorunas y los otros Panos.
8) Finalmente, los Mayorunas (a los que se añaden los Matis, los
Matses y muchos otros grupos enumerados en el siguiente capítulo), figuran generalmente como una fracción divergente de su familia etnolingüística, y las teorías extravagantes se han lanzado para dar cuenta de
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esta pretendida marginalidad. D’ANS (1982) postula, por ejemplo, que
los Mayorunas habrían sido separados de los otros Panos por cambios
climáticos sobrevenidos hacia el siglo X. Otra explicación poco aceptable es la propuesta por los autores del H.S.A.I. (1948) y sus continuadores (en particular, la escuela arqueológica de LATHRAP), la cual
consiste en relegar a los Panos septentrionales a lo más bajo de la escala evolucionista, en el rango de protopanos primitivos.
Tales teorías descansan, en realidad, en una base empírica de lo
más endeble, y en primer lugar, en crónicas antiguas (URIARTE, 1771;
CHANTRE Y HERRERA, 1768) que afirman que los Mayorunas se alimentaban de la caza y de la recolección, ¡si no de pepitas,3 de agua mezclada con tierra y de carne humana! Fuentes más recientes y, sobre todo más objetivas que los testimonios de misioneros frustrados en sus
tentativas de reducir a los Mayorunas, permiten afirmar, no obstante,
que la principal diferencia entre estos y los demás Panos no es tanto lingüística o cultural como política. Los Mayorunas, en efecto, resistieron
más tiempo (y más firmemente) a las intrusiones de origen español o
portugués y, en consecuencia, fueron despreciados. Pero no dejan de
ser un componente ciento por ciento integral de su familia etnolingüística.
Compuesta de apenas ocho grandes bloques, la zona pano se
presenta, pues, como un continuum, y este rasgo se refleja en las concepciones indígenas. Aunque a menudo hayan mantenido estrechos
contactos con representantes de otras familias lingüísticas –tales como
los Cocamas (Tupi), los Culinas (Arua), los Mashcos y los Piros (Arawak), los Kanamaris (Katukina), los Tikunas, los Yaguas y hasta los quichua-hablantes–, los diversos pueblos de lengua pano parecen conscientes efectivamente de pertenecer a un conjunto pano (concebido
evidentemente a partir de sus vecindades más que en su integralidad).
TORRALBA (s.f.:38) afirma, por ejemplo, que los Sharanahuas consideran que todas las tribus de la región compartirían el mismo origen
mitológico, salvo precisamente las etnias no panos, como por ejemplo
los Culinas. Hasta los Cashinahuas, conocidos sin embargo por su endogamia y su particularismo reconocen que:
“Los nombres verdaderos permiten establecer relaciones predeterminadas con
todo otro portador de un nombre verdadero. El empleo de este sistema define
un tipo de humanidad particular, los xutanaua, ‘gentes de homonimia’ [Name-
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sake People]. Los otros panohablantes de la región tales como los Sharanahuas
y los Mastanahuas, por ejemplo, son considerados por los Cashinahuas como
‘gentes de homonimia’”. McCALLUM (1989:104).

En ciertos aspectos, incluso podría considerarse que la uniformidad lingüística de los Panos es tanto efecto como causa de su cohesión.
Efectivamente, lejos de erigir sus diferencias lingüísticas en emblemas
de identidad (como pasa por ejemplo en la zona tukano), los Panos se
esfuerzan, por el contrario, en minimizarlas, si no en negarlas. Nuestros
informantes matis, al invocar a sus vecinos Korubos y Matses insistían,
por ejemplo, en la identidad de sus formas de hablar, a riesgo de desmentirse enseguida en parte al evocar los términos “exóticos” en boga
en estos dialectos cercanos. La posibilidad de comunicar prima ante todo y para hacerlo todos los medios son buenos: desde recurrir a un pidgin pano tal como el observado en el alto Purús (SHELL, 1975:25) hasta adoptar concertadamente el sistema fonológico de aldeas vecinas con
las que se teme diferenciarse demasiado lingüísticamente (LEVY,
[1991]:5). Evidentemente un ecumenismo tal del lenguaje juega un papel esencialmente centrípeto: aquí, la intercomprensión mutua responde a una voluntad explícita y está así preservada, y hasta reforzada.
Parecería entonces que la unidad máxima a la que se consideran
pertenecer los Panos no se define ni lingüísticamente (los Sharanahuas
y los Cashinahuas no se comunican eficazmente más que recurriendo
a una lengua franca pano), ni políticamente (la hostilidad no impide en
nada el reconocimiento mutuo), ni, claro está, étnicamente (las ocho
categorías definidas arriba en base a los objetivos que sean aparentemente corresponden poco con las de las gentes afectadas). Cada comunidad parecería más bien consciente de integrar un conjunto supralocal con los contornos ciertamente muy difusos desde el punto de vista
de cada grupo afectado pero cuyos caracteres abstractos presentan una
similitud notable con la noción occidental de familia etnolingüística
pano.
Los grupos ribereños mismos –aunque ideológicamente menos
“abiertos” en la alteridad y reputados por su desdén de los grupos interfluviales (ROE, 1981)– parecen haber privilegiado a los otros Panos
en el ejercicio (militar) de su acción “civilizadora”. Dejando a los Arawak interfluviales (como los Campa) para los Piros (Arawak “panoizados”), los Shipibos-Conibos parecen haberse especializado por su par-
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te en la captura de otros Panos (D’ANS, 1982:85ss). Por tanto, se constata en toda la zona pano que aquí nos interesa una preferencia declarada por la interacción (pacífica o guerrera) con otros-similares, antes
que con los que no son Pano. ¿Y no daría cuenta esto de la homogeneidad y de la uniformidad pano del mismo modo que los factores ecológicos evocados arriba?
No obstante, a pesar de esta concepción extremadamente inclusiva de su universo social, la familia pano se caracteriza por la sorprendente atomización de sus componentes. Las diferencias se encuentran
tan desarrolladas en el registro interétnico como minimizadas cuando
se consideran en una perspectiva interétnica. Prácticamente cada uno
de los grupos locales está dotado de un nombre específico y de eso resulta una abundancia desconcertante de apelaciones: el H.S.A.I. cita no
menos de 82 lenguas panos. Pero fácilmente se podría llevar la subdivisión más lejos aún, sabiendo por ejemplo que el misionero del S.I.L.
SCOTT (1963) afirma haber observado hasta ¡veinticinco “etnónimos”
diferentes entre los Marinahuas solamente! MELATTI (1977) es así de
explícito a propósito de la composición heteróclita de los Marubos: esta “etnia” no parece disponer de ninguna autodesignación tribal ni siquiera de “mitades”, sino que en cambio abunda en secciones matrimoniales, cada una nombrada y dotada de su propio origen mítico. Así se
podrían multiplicar los ejemplos. Digamos simplemente que todo ocurre como si en la zona pano, sólo un gran vacío terminológico separara las categorías más concretas (los grupos locales) y las más englobantes (la humanidad de referencia, los ‘verdaderos hombres’, es decir,
los Panos, cf. infra). Aquí abajo se encontrará una prueba suplementaria en el análisis de la categoría indígena de caibu, ‘parentela’, que prácticamente se encuentra en toda la zona pano en cuestión aquí.
En un trabajo previo habíamos observado ya que la expresión
caibu y sus variantes (kaifo, gaïwo, etc) designaba tanto al único grupo
de referencia del locutor como por el contrario a todos los otros salvo
el de ese locutor (ERIKSON, 1986:188-9). Materiales publicados o descubiertos desde entonces indican que la ambigüedad de este término
puede encontrarse en el interior mismo de una etnia dada, confirmando así la intuición ya formulada por SISKIND (1973:49-50). Así,
WOODSIDE (1980:91) adelanta que para los Amahuacas la expresión
kaiwo se aplicaría al conjunto de los “fellow countrymen”. Pero en un
trabajo sobre estos mismos amerindios, DOLE (1979:35) restringe sus
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representaciones solamente a los próximos del locutor. La etnografía
yaminahua reserva la misma sorpresa. Comparemos por ejemplo las
dos citaciones siguientes:
“El grupo local es la categoría más inclusiva que permite una distinción clara
y sin ambigüedad entre nosotros y ellos. El grupo local es el kaiwo, siendo -wo
un sufijo para ‘grupo’ o ‘gente’ y kai, ‘crecer, hacerse grande’ o ‘ser criado’. El
kaiwo sería “los que han crecido juntos”. Más allá de kaiwo, son muchos los que
los Yaminahuas reconocen igualmente como ‘gentes verdaderas’ (odi koin) tales como los Sharanahuas o los Mastanahuas, que hablan la misma lengua y se
comportan como nosotros. Pero quién integra esta categoría en justicia y dónde acaba ésta, he ahí lo que nadie sabe con seguridad. Más allá del kaiwo, los
límites de las categorías se confunden. De los Amahuacas y de los Cashinahuas
generalmente se dice que son ‘como verdaderas gentes’ (odi koin keskera), pero
no exactamente parecidos; los Campas, los Culinas y los mestizos nada tienen
en común con las gentes verdaderas, de ahí la gran dificultad para comprenderlos en lo más mínimo”. (TOWNSLEY, 1988:88).
“Cai significa ‘dar fruto, germinar, florecer’ […] En algunas ocasiones, cuando
la atmósfera es muy familiar y amigable, otros grupos pueden incluirse en la
definición del caifo, lo que nos transladaría a la etapa primaria del protopano”.
(TORRALBA, 1986;13).

Para los grupos Yaminahuas con los que Townsley trabajó, la extensión del kaiwo es, por lo tanto, mínima, tal como lo es para los Amahuacas descritos por Dole. Pero para los Amahuacas de Woodside esto
se da de muy distinto modo, así como para los Sharanahuas (otros Yaminahuas) de Torralba, que sienten por el contrario un placer astuto en
dar al mismo término una extensión notable. Lo que es verdad más acá
de la aldea, es siempre verdad más allá de ella. Según el contexto (más
que según los autores o según las etnias), la noción de caibu se aplicaría, pues, tanto al más como al menos inclusivo: tanto al universo pano, asimilado a la parentela inmediata, como a ése último que la ocasión erija en microcosmos. Veremos, en los capítulos sobre la organización social, lo que llena el vacío aparente entre el grupo local y la comunidad etnolingüística total, designadas a veces de la misma forma.
Retengamos solamente por ahora que la mayoría de las “etnias” pano
en realidad no son más que construcciones exógenas abstractas, y esto
a pesar de su existencia empírica innegable.
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Así, en un marco cuyos contornos últimos están claramente definidos, cada grupo reivindica y acentúa a veces artificialmente su carácter compuesto y fluctuante, y el conjunto traza, para retomar una
expresión de TOWNSLEY (1988), un cuadro verdaderamente caleidoscópico. Sin embargo, sería ilusorio considerar la situación contemporánea como un estado natural que emana únicamente de una dinámica
interna puramente pano. La historia antigua y especialmente la reciente de la conquista del oeste amazónico ha revuelto el cuadro a ojos vista.
Volveremos sobre este punto en el capítulo III con un ejemplo de
los Mayorunas, ya que uno de los objetivos de este estudio consiste precisamente en ver cómo los Matis se insertan en el mosaico que hemos
descrito. Y no es menos cierto que la ontología de los Panos refleja su
fraccionamiento y contribuye sin duda en gran medida a instaurarlo. El
contacto con el Occidente no hizo sino amplificar el fenómeno, aislando artificialmente a ciertos grupos de sus socios habituales, o exterminando a otros de ellos. En un contexto tal, se admitirá que el tema de la
identidad es un desafío de talla. Los diferentes Panos prestan una atención muy particular al juego de similitudes y de diferencias que los caracterizan, y sus etnólogos no pueden sino seguirlos en este camino.
Contexto académico: La Panología
Las etnias panos se cuentan entre las que tienen una más rica documentación arqueológica, etnohistórica y sobre todo lingüística. Los
trabajos de LATHRAP y de su escuela han hecho de la cuenca del Ucayali una de las zonas de la Amazonía relativamente bien conocidas por
los arqueólogos (cf. las tesis de BRAUN, DEBOER, MYERS, RAYMOND, ROE y WEBER a principios de los años 70). En cambio, hay
pocas fuentes propiamente etnográficas que les conciernan. La inmensa mayoría de los textos es obra de misioneros, franciscanos o jesuitas,
antes, y protestantes en la actualidad. El repaso de la panología del siglo XX, rápidamente presentado a continuación, muestra claramente
que los etnólogos de formación universitaria no se han dedicado intensamente a las etnias panos más que desde hace muy pocos años.
El interés que despiertan los pueblos panos (particularmente los
ribereños) ciertamente ha sido reconocido siempre, pero curiosamente apenas ha suscitado más que trabajos marginales en relación al con-
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junto de la producción científica de sus autores. Algunos de los nombres enumerados a continuación en este capítulo son ciertamente bien
conocidos por los americanistas (VON DEN STEINEN, NORDENSKIOLD, METRAUX, KARSTEN, HARNER, CARNEIRO, MELATTI…). Su presencia puede sorprendernos sin embargo en el curso de
una discusión sobre la panología, ya que la mayoría no han hecho sino
breves incursiones y han construído su fama en otros terrenos de estudio.
Estudios Panos de principios de siglo
En un artículo bibliográfico que censa las zonas culturales de su
país, Eduardo GALVÃO (1960) presenta la región que bautiza como Jurua-Purús como la menos estudiada del Brasil, y sólo menciona tres
textos sobre esta zona publicados en el siglo XX: ABREU (1938), METRAUX (1948) y SCHULTZ & CHIARA (1955). Y además hay que precisar que ninguno de estos textos se basa en una estadía prolongada en
un lugar determinado, no más que las otras pocas fuentes omitidas por
Galvão, como son las obras de TASTEVIN (1920;1924), de CARVALHO (1931), o aun OPPENHEIM (1936a&b).
Los estudios que conciernen a los Panos bolivianos parecen ser
aún más escasos (ver, sin embargo los trabajos de NORDENSKIOLD,
1924; y los de HANKE, 1954), y los que se interesan en los Panos peruanos, aunque a veces de autores prestigiosos como VON DEN STEINEN (1904), NIMUENDAJU & VALE BENES (1923) o KARSTEN
(1955), se limitan en lo esencial a las obras generales de TESSMANN
(1928;1930) y FARABEE (1922).
La mayor parte de los trabajos mencionados consisten en relaciones de viaje de investigadores, es cierto, pero sobre todo de médicos,
militares, misioneros y hasta geólogos como OPPENHEIM. Entre las
rarísimas excepciones a esta regla, subrayemos el trabajo de ABREU
(1914), efectuado en Río de Janeiro con ayuda de dos jóvenes informantes solamente, pero que, sin embargo, contiene una valiosa colección de textos en lengua cashinahua acompañados de su traducción literal (Erickson y Camargo, 1996).
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Periodo 1950-1980
Para el periodo comprendido entre 1950 (fecha de la aparición
del último volumen del H.S.A.I.) y 1980, la exhaustiva bibliografía
compilada por KENSINGER (1986), también resalta la escasez de fuentes etnológicas. En casi doscientos títulos mencionados, sesenta y dos
efectivamente son de lingüística y venticinco de arqueología. Adicionalmente, los únicos nombres de etnólogos de carrera que figuran en la
enumeración son los de CARNEIRO, DOLE, HARNER, KELM, MELATTI, KENSINGER Y SISKIND. Y aún hay que anotar que sólo estos
dos últimos han dedicado lo esencial de su actividad profesional a grupos panos, convirtiéndose así lógicamente en los especialistas de la región más frecuentemente citados. A pesar de la brevedad de su investigación, WHITON, GREENE & MOMSEN (1964), merecen igualmente una mención especial por el estudio pluridisciplinario de los Isconahuas, que también han merecido la atención de BRAUN (1975a). MORIN (1973), escribió una de las pocas tesis panalógicas de los años 70.
La mayoría de los textos de interés puramente etnográfico, repertoriados por KENSINGER para el periodo 1950-1980, se deben a los
misioneros lingüístas del I.L.V. (WISTRAND se cita veinticinco veces,
por ejemplo), y su contenido y hasta su calidad denuncian este hecho.
Se trata casi siempre de textos indígenas simplemente acompañados de
una traducción literal, y aunque estos trabajos se apoyan en un conocimiento profundo de las lenguas locales, su interés científico a veces se
ve disminuído por un sesgo ideológico indudable.
Al margen de las publicaciones normales, los misioneros americanos a menudo han consignado sus observaciones en series difundidas como microfichas. Estas informaciones de primera mano (borradores y/o textos destinados al público), aunque ilegibles a veces en el
sentido estricto, de todas maneras permiten sacar enseñanzas valiosas.
GIRARD (1958), en un libro ampliamente difundido, ha incorporado
también muchas informaciones recogidas de entre miembros del I.L.V.,
pero las aventuradas especulaciones en las que cae su obra la vuelven
difícilmente aceptable.
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Periodo contemporáneo
En los años 1980 (y hasta un poco antes), los estudios panos, si
no es que emprendieron el vuelo, al menos sí conocieron una expansión sin precedentes: muchos lingüístas laicos y sobretodo muchos etnólogos se dedicaron a ellos y han defendido recientemente sus tesis.
Inclusive se dispone desde hace poco de estudios directamente realizados por los Panos mismos (AREVALO, 1986). Como la mayoría de estos trabajos serán expuestos (o al menos mencionados) a lo largo de este libro, sería inútil detenerse aquí en ellos. A fin de ahorrar a la vez papel y paciencia a los lectores, nos contentaremos con dar un repertorio
clasificado por grupo étnico, sin pretender ser exhaustivos. Para más
precisiones es posible consultar la obra conjunta de ERIKSON, KENSINGER, ILLIUS y DE AGUIAR: kirinkobaon kirika, an annotated Panoan bibliography, en la colección Chantiers Amérindia (1994).
Notemos finalmente que algunos jóvenes estudiantes han comenzado en los últimos tiempos a estudiar nuevos terrenos, en particular a los Capanahuas, los Waninawas y los Poyanawas.
Amahuaca:

CARNEIRO; DOLE; WOODSIDE.

Cashibo:

CORTEZ MONDRAGON; FRANK.

Cashinahua:

AQUINO; CAMARGO; DESHAYES & KEIFENHEIM; D’ANS;
KENSINGER; LAGROU; McCALLUM.

Chacobo:

BALZANO; BOOM; PROST.

Katukina; Kaxarari: CABRAL & MONTSERRAT; MULLER DE OLIVEIRA; SUELI
AQUINAS.
Marubo:

MELATTI; MONTAGNER MELATTI.

Matses:

CALIXTO-MENDEZ; ROMANOFF.

Sharanahua:

SISKIND; TORRALBA.

Shipibo-Conibo:

ABELOVE; BEHRENS; BERTRAND-ROUSSEAU; CARDENAS-TIMOTEO; EAKIN, LORIOT & BOONSTRA; FOLLER;
GEBHART-SAYER; ILLIUS; LEVY; MORIN; ROE; TOURNON
& REATEGUI.

Yaminahua:

FERNANDES; GOUSSARD; HILL & KAPLAN; TOWNSLEY;
VERSWIJVER.
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Al final de este capítulo es forzoso dejar constancia de que a pesar de un creciente volumen de análisis progresivamente sofisticados, la
hora de las grandes síntesis aún no ha llegado. Si, en el plano académico, la zona pano ha perdido su traza de terra incognita en estos últimos
diez años, aún hay mucho que descubrir. Sin embargo se observa que
la acumulación reciente de materiales permite, por ejemplo, la confrontación de las informaciones sacadas de la etnología y de la arqueología actualmente en curso a propósito de los famosos motivos shipibo-conibos.4 Además, como lo resaltábamos en la introducción, los temas relativos a la constitución de la identidad pano fueron abordados
en mayor o menor grado por la totalidad de los investigadores afectados. Trataremos, entonces, de sacar provecho de ello para dar un apoyo comparativo a nuestros propios estudios.
Notas
1

2

3
4

Pero DE LA GRASSERIE avanza en relación a MARTIUS (1863-7), de gran autoridad en su época, que acercaba los Pano a los Omagua (Tupi). Las principales tentativas de clasificación de las lenguas pano desde la de LA GRASSERIE
son las de BRINTON (1891), RIVET (1924), SCHMIDT (1926), MASON
(1950), GREENBERG (1956), McQUOWN (1955), LOUKOTKA (1968),
D’ANS (1970) y SHELL (1975). Se encontrarán las referencias y una discusión
reciente de la cuestión en CAMARGO (1987), mientras que CHIRIF & MORA
(1977) aportan datos complementarios sobre la mutua inteligibilidad de las lenguas panos.
Los grupos que calificamos como “Panos meridionales” eran designados antes
como “Panos sudorientales”, por oposición a los Atsahuaca y los Yamiaca, que,
por su parte, constituían un enclave de los “Panos sudoccidentales” en la zona
fronteriza entre el Perú y Bolivia. Sin embargo, es probable que estos últimos
desaparecieran en la primera mitad de este siglo; por ello no los tendremos en
cuenta.
El autor da el término francés “cailloux” para el portugués “pepitas”, que el pone a continuación entre paréntesis. (N. de la T).
Sobre esta polémica –provocada por textos de GEBHART-SAYER (1985) y
LATHRAP, GEBHART-SAYER & MESTER (1985)– pueden consultarse DeBOER & RAYMOND (1987); LATHRAP, GEBHART-SAYER, MYERS & MESTER (1987); ROE (1988); GOW (1988); McCALLUM (s.f.); ERIKSON (1990).

CAPITULO III

DE LOS OTROS Y DE ANTAÑO
LOS MAYORUNA

“He aquí una nación barbada, y regularmente blanca; pero muy feroz
y perezosa, que mata gente en sus selvas, come carne humana y llega incluso a rostizar y comer a sus propios niños…” URIARTE (1986
[1771]:174).
“Es una nación muy numerosa y que merece verdaderamente el nombre de nación pues habla un dialecto enteramente distinto de los de los
otros”. Leceta [1820], en IZAGUIRRE IX: 40.

Figura 7
Este retrato de “Maxuruna” tomado de SPIX & MARTIUS (1831), ha sido copiado
a menudo (MARCOY, D’ORBIGNY, DEBRET), y podría haber estado parcialmente
inspirado por una cabeza momificada mundurucu (CARMICHAEL, 1985:28), como
lo confirma la comparación con el dibujo original (figura)

62 / Philippe Erikson

Mayorunas
seguros

Mayorunas
probables

Otras
etnias

ME: Matses
MZ: Matiz
QO: Korubo
LP: Kulina Pano

?JC: arr. Jantiatuba
?QA: Maya (arr. Quixito)
?MO: arr. São José
?JT: arr. Alto Jutai

MB: Marubo
CM: Canamari
DJ: Tsohom Djapa
KV: Kulina

Figura 8
Los Mayorunas en el Brasil (tomado de CAVUSCENS & NEVES, 1986: 178).
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El capítulo precedente resaltaba una característica fundamental
de los Panos: el contraste entre su homogeneidad global y su parcelización puntual. Examinemos ahora cómo este último rasgo se manifiesta más particularmente entre los Panos septentrionales (Mayorunas),
bloque cuyos contornos busca definir mejor este capítulo. Tras una revisión de las diversas apelaciones por las que han sido conocidos sus
miembros, trataremos de la dispersión contemporánea del conjunto
mayoruna, y, finalmente, de las condiciones históricas que pudieron
originarla. Pues contrariamente a la idea generalmente admitida desde
el siglo XVII hasta nuestros días, los Mayorunas no son una tribu uniforme, sino más bien un camafeo étnico insertado en el mosaico pano.
Los ‘etnónimos’
Los representantes de la rama más septentrional de la familia etnolingüística pano fueron conocidos al principio con el nombre español de Barbudos (o, a veces, Barbados) o, más raramente con el de Dallus que usaban los Xeberos. Sin embargo, a menudo fueron designados
en la antigua literatura como Mayorunas, término del que encontramos muchas variantes tales como Maxurunas, Majurunas, Mayuzunas,
Mayironas, Maxironas, Mashorunas, Mashobunas o incluso Mangeromas (H.S.A.I., III:551-555; VI:269).
Aunque introducido por los Cocamas (Tupis), el término Mayoruna es verosímilmente de origen quichua –lengua franca de las misiones de Maynas–, y no tiene nada de peyorativo ya que significaría literalmente “gentes del río” (mayo: ‘río’; runa: ‘gentes’), según una etimología admitida desde al menos el siglo XVIII (GIRBAL, citado por IZAGUIRRE, XII:428)1. La apelación puede hacer sonreír en la medida en
la que se aplica esencialmente a habitantes de las tierras interfluviales,
pero se explica porque sus primeros portadores al principio fueron encontrados por los cronistas y los antiguos Cocamas en las riberas del
Huallaga, próximo a la desembocadura del río Mayo. Por los demás es
totalmente verosímil, como igualmente lo piensa ROMANOFF (1984),
que los Barbudos frecuentaran (más que ocuparan) entonces las riberas de otros grandes ríos como el Amazonas, el Ucayali y el Javari.
COLINI (1884:531) suponía que “los Mayorunas, en su nombre,
portaban la marca de su lugar de origen, ya que runa en quichua significa ‘hombre’, el Mayo (‘río’, quichua) es un río vecino de Moyobamba.
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Habrían sido expulsados hacia el este por las persecuciones españolas”;
y muchos autores –VILLAREJO (1979:181), MERCIER (1973), COSTALES & COSTALES (1983:107)– comparten desde entonces este punto de vista. El razonamiento parece no obstante muy discutible, de una
parte porque Mayo en quichua es un término genérico para ‘río’ y no se
aplica, pues, particularmente al afluente del Huallaga que lleva este
nombre (río Mayo). De otra parte, la hipótesis de una migración masiva de los Mayorunas hacia el este no se sostiene. Si es verdad que en el
siglo XVII los primeros Barbudos fueron contactados cerca de la desembocadura del Mayo, las fuentes de la época nos enseñan también
que ya tenían parientes (otros Barbudos que hablan la misma lengua)
en el este del Ucayali (FIGUEROA, 1986[1661]:213).2
Pese a la extrañeza de su etimología y a la confusión etnohistórica que pudo originar, el término Mayoruna no tiene nada particularmente ofensivo. Aunque no corresponde de ninguna manera a una autodesignación indígena, la apelación parece, a juzgar por su antigüedad, gozar si no de prestigio, al menos de una cierta legitimidad. Sin
embargo, la mayoría de los investigadores e indigenistas contemporáneos la rechazan y hay que rehabilitarla, por tanto, o al menos redefinirla antes de utilizarla como lo haremos a lo largo de toda esta obra
por las razones esbozadas enseguida.
Actualmente, los descendientes de los Mayorunas generalmente
se asimilan al grupo designado desde hace poco como Matses en los escritos especializados. Primera fracción de su conjunto étnico en haber
sido contactada, los Matses han sido reconocidos efectiva y rápidamente como Mayorunas, y así pues, fueron lógicamente llamados de esa
manera antes de que los misioneros y los etnólogos, familiarizados con
su lengua, los rebautizaron como Matses por haber oído este término
en contextos de autoreferenciación.
Claro que hay que alegrarse de este rechazo del término “Mayoruna” en el sentido estricto que tenía cuando designaba solamente a los
Matses. Pues si es cierto que los ancestros de los Matses eran verdaderos Mayorunas, lo recíproco no lo es: muchas otras comunidades indígenas –distintas de los Matses– comparten igualmente esta ascendencia
(ver infra). Desgraciadamente, el término Matses no parece ser ni siquiera un poco más preciso ya que la mayor parte de estos otros grupos de ex Mayorunas se autodefinen también como matses. Así, matis
es muy evidentemente una variante de matses. Según el funcionario de
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la FUNAI Pedro Coelho (citado en CAVUSCENS & NEVES,
[1985]:57), la autodenominación de los Korubos era igualmente matses, y la etiqueta de Korubos les fue colgada por los Matis. También encontramos matses como etnónimo de los así llamados Culina–Panos
del Curuça (CAVUSCENS & NEVES, 1986:40), y de muchos otros grupos de los que algunos son conocidos sólo a través de las informaciones lingüísticas de FIELDS (1970). El Término Matses, aunque indígena de origen, sería, pues, tan ambiguo como Mayoruna, ¡si los pueblos
que lo utilizaban no hubieran desaparecido prácticamente todos!
Hablar de los Panos septentrionales presenta, pues, de entrada
un problema terminológico. Debido a su abundancia y ya que fueron
los primeros Mayorunas “pacificados”, los amerindios que pueblan el
Jaquerana (Javari) entre los ríos Gálves y Lobo obtuvieron una suerte
de monopolio sobre el término Mayoruna antes de hacer de su exclusivo beneficio el nombre de Matses. En realidad, ni uno ni otro términos
son etnónimos en rigor (volveremos más detalladamente sobre estas
cuestiones de autodenominaciones en el capítulo IV), y ambos pueden
aplicarse a otros grupos panos.
A fin de clarificar la situación relanzaremos, pues, con la tradición al tiempo de aceptar la innovación reteniendo Mayoruna pese a su
origen exógeno para designar al conjunto de las diferentes entidades
autónomas de Panos septentrionales y reservando Matses (sin letra itálica) para el único grupo que la literatura reciente designa específicamente así. En las páginas siguientes los Matses son ciertamente Mayorunas, pero otros Panos septentrionales –en particular los Matis, los
Korubos y otros grupos enumerados en la continuación de este capítulo– lo son igualmente. Aquí emplearemos el vocablo Mayoruna en su
acepción más general, restringiendo en cambio la representación de
Matses a uno solo de los grupos que podrían ostentarla.
Pese a las apariencias y a pesar del carácter arbitrario de tales
elecciones, estas opciones terminológicas no van para nada en contra
de los que, como ROMANOFF (1984:vi, vii) y CAVUSCENS & NEVES
(1986:15), militan en favor del abandono del término Mayoruna en
provecho de Matses, invocando con justicia que los principales interesados no se reconocen de ninguna forma en este primer término. Efectivamente, en el sentido muy general que aquí le damos, “Mayoruna”
no se refiere a un grupo particular que podría recusar la apelación, sino a una entidad abstracta definida por el observador extranjero, y, así
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pues, legítimamente designado por un término avalado por la tradición etnográfica. Veremos, por lo demás, que el referente del término
vernacular matses (y de su variante matis) corresponde más al del término Mayoruna tal como lo definimos que al de Matses utilizado como etnónimo. Presentarse a sí mismo como matses, en efecto, no excluye absolutamente el hacerlo también con las poblaciones vecinas:
“En Matses no se establece ninguna distinción entre los diversos amerindios
que ocupan un territorio continuo [si no es para apelarlos] a unos como umanuc matses, ‘gentes del exterior’ y a otros como mananuc matses, ‘gentes del
centro’; y esto independientemente de toda otra categoría de identificación étnica”. (CALIXTO, 1987, III:8, el resaltado es nuestro).
A veces, /matses/ se refiere también a gentes parecidas a los Matses, incluso si
pertenecen a otra tribu”. (ROMANOFF, 1976:125; el resaltado es nuestro).

Así, a falta de adherirnos a la letra de su definición indígena, al
menos nuestro uso de los términos es fiel a su espíritu.
Aparte de Mayoruna y su abreviación Mayo, otra apelación frecuente en el Brasil para designar a los diferentes grupos de Panos septentrionales era Marubos, con variantes como Maropas, Marubas, Marobos y hasta Marahuas, de creer en TESSMANN (1930). Desde hace
poco más de diez años, este término sirve más precisamente para designar un grupo de Panos medianeros (MELATTI 1981:37). También puede aplicarse a indios aislados que proviene de otras familias lingüísticas, por ejemplo, ciertos grupos Kanamaris (ELDER, 1979). Pero en la
mayoría de los textos antiguos, por ejemplo en HERNDON (1853:233),
Marubo se refiere explícitamente a una subdivisión de los Mayorunas,
localizada muy aguas abajo en el Javari.
Marubo es muy verosímilmente, como Mayo, una designación
utilizada por un grupo de Panos septentrionales (Mayorunas) en cuanto a sus vecinos. Su significación puede ser descriptivamente, ‘los calvos’, sea peyorativamente ‘los espíritus maru’, caracterizados, estos últimos, precisamente por su ausencia de pelos y ornamentos, así como
por su comportamiento antisocial. El hecho de que algunos de los antiguos Mayorunas hayan sido descritos con una tonsura al menos parcial da cierto peso a la primera hipótesis3, pero la segunda puede parecer más convincente si consideramos que antes de cualquier ataque los
Matis se sacaban sus atavíos para hacerse “invisibles” como el maru; y
luego, al volver, se rasuraban el cráneo en signo de duelo si uno de los
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suyos moría. De ahí a postular una estrecha asociación entre las nociones de enemigo, de maru, de invisibilidad y de ausencia de ornamentos, no hay más que un paso que se franqueará con tanta menos
resistencia que si una temática similar se encuentra entre otros Panos.
Según TOWNSLEY (1988), Morunahuas (‘shaved-head people’) sería
así el nombre yaminahua de un grupo de enemigos conocidos sólo de
rumor; según RIVET & TASTEVIN (1921:466), marubo significaría
“tullido de la cabeza”; finalmente, BARDALES RODRIGUEZ
(1979:31;51) informa de un mito shipibo donde claramente surge la relación entre invisibilidad, cráneos
rasurados y antagonismo.
Sea como sea, ningún grupo
pano se autodesignaba como ‘Marubo’ antes de que el estudiado por
Melatti y Montagner acabase por
aceptar esta apelación ad extra. Actualmente la población neobrasileña del Alto Solimões y del Javari, siguiendo en eso a la FUNAI, no emplea ya casi nunca Marubo al referirse a Mayorunas.
Las fuentes anteriores a la segunda mitad de este siglo amalgaman frecuentemente la fracción
meridional de los Mayorunas y
Figura 9
otros grupos geográficamente conRemo, en TESSMANN (1930:346).
tiguos, de apariencia similar, y defiLos Remos y sus vecinos Sensis se
nidos en el capítulo II como Panos
decoraban también los brazos,
intermedios: los Marubos, los Cael pecho y hasta el pene
panahuas, los Remos (Nucuinis),
los Katukinas-Panos y los Poyanahuas. Como MELATTI (1981:22) lo
anota justamente, la distinción entre los Mayorunas y los Capanahuas,
en particular, resulta de los más arduo. La confusión se da por ejemplo
en la demasiado afamada novela de HERNANDEZ (1952) cuya heroína se hace raptar por Capanahuas visiblemente caricaturizados a partir
de las primerísimas descripciones de Matses. Todavía recientemente,
los primeros textos del I.L.V. sobre el grupo actualmente conocido co-
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mo Matses los designaban tanto como Mayorunas tanto como ‘Capanahuas salvajes’.
Una imprecisión tal se explica, en un principio, porque estos
grupos se disputaban un territorio entonces prácticamente desconocido, centrado en el alto Jaquirana y delimitado grosso modo por el Tapiche, el Ipixuna y el Curuça (figura 8). Sin embargo, parece debida en
lo esencial a su semejanza física ya que tanto los Mayorunas como los
“Rhemu” y los Capanahuas llamaban la atención por la notable claridad de su piel y sobre todo por llevar ornamentos muy parecidos. Los
tatuajes tan similares de estos grupos se prestaban a confusión pues el
motivo de la “brida” –que TASTEVIN (1919:154) define como “una línea azul que les baja de la comisura de la boca hasta abajo de la oreja,
como las riendas de un caballo” y que envuelve el circuito de la boca–
se encontraba por ejemplo desde los Marubos y los Matses al norte hasta los Katukinas (TASTEVIN, 1919) y los Poyanahuas al sur (según OPPENHEIM, 1936a, que sin embargo lo omite de su iconografía, tal como lo hace Tessmann). Ahora que este tatuaje, debido a su forma que
evoca el complemento indispensable de una piragua, conllevaba la
identificación de sus portadores como Remos (cf. CARVALHO,
1931:253; RAIMUNDI, 1863:37) lo que favorecía numerosos equívocos.

Figura 10
Variantes del motivos “remo”

Pese a esta impresión, generalmente sigue siendo posible distinguir a los Mayorunas septentrionales de los Panos intermedios, aunque
no fuera más que en razón de la barba de los primeros. La mayoría de
los observadores señalan, en efecto, esta particularidad de los Mayorunas, que valió a sus ancestros de los siglos XVI al XVIII, el nombre de
Barbudos, y que constituye un criterio de identificación tanto más seguro cuanto que se dice que, a imitación de todos los demás Panos, los
Remos se depilaban cuidadosamente la cara (IZAGUIRRE, XII: 432).
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Las fracciones mayorunas
Aunque se trate de una tarea bastante árida, parece indispensable en el marco de un estudio que trata en gran parte de la identidad
matis, mostrar exactamente en qué medida el fraccionamiento característico de los grupos panos afecta en particular a los Mayorunas. Recordemos, así pues, que en total al menos una docena de grupos independientes –mayoritariamente concentrados en el Brasil–, se reconocen todavía como matses/matis.
Muchas fracciones del conjunto mayoruna no cuentan actualmente más que con un puñado de representantes. Pero, dado el catastrófico despoblamiento sufrido desde hace siglos por los amerindios en
general, podemos imaginar sin extrapolar arbitrariamente que en el
pasado la importancia numérica y la diversidad de este bloque eran netamente superiores a las constatadas hoy sobre el terreno. Hoy en día,
en la medida en que una buena parte de la población mayoruna vive
aislada en la selva, es imposible calcularla con precisión. No obstante,
podemos estimarla razonablemente entre dos mil quinientas y tres mil
personas repartidas como sigue:
* Los Matis, que residen todos en el Brasil, son, como hemos visto, un poco más de una centena, en dos aldeas situadas en el igarapé
Boeiro, sobre el Ituí medio. Su nombre mismo indica hasta qué punto
se parecen a los Matses, con los cuales la intercomprensión lingüística
parece prácticamente total. La más anciana de los Matis viviente, que se
cree que tiene unos sesenta años, afirma haber nacido en el igarapé
Coarí, lo que sugiere que los Matis ocupan perceptiblemente el mismo
territorio al menos desde el principio del siglo.
* Los Matses contactados serían alrededor de mil en el Perú, y
quinientos en el Brasil, donde estimamos, por lo demás, que aún hay
cerca de doscientos no contactados (CAVUSCENS & NEVES 1986:17).
Estas informaciones, sin embargo, no tienen más que un valor indicativo, ya que el reparto geográfico de los Matses es bastante fluctuante y
que la mayoría de ellos tiene parientes de los dos lados de la frontera.
Por consecuencia, cambian de residencia al son de las coyunturas política y económicas.
La mayoría de los Matses reside actualmente en el Perú, en los alrededores del sitio llamado Buenas Lomas, en donde están agrupados
en torno a un centro misionero del S.I.L. En el Perú hay también gru-
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pos independientes de la influencia misionera en el alto y el bajo Yavari, el alto Tapiche, el río Blanco y hasta en los centros “urbanos” del
Ucayali (Requena y Jenaro Herrera). En el Brasil hay cinco comunidades situadas todas en el Javari y sus afluentes de derecha.
* Los Korubos, cuyo nombre de origen matis sustituyó apelaciones anteriores como Marubos, se llamarían a sí mismos Matses como
ya tuvimos la ocasión de decirlo. También se los conoce como caceteiros, ‘cachiporreros’ (del portugués cacete) debido al encarnizamiento
con el que defienden sus tierras contra los prospectores, pescadores,
madereros y otros invasores. Todas las tentativas de contacto efectuadas
por la FUNAI resultaron en fracasos, a veces cruentos, y los pocos neobrasileños que sacaron provecho de su territorio sólo pudieron obtener
estas victorias relativas a costa de muchos muertos korubos (SURVIVAL INTERNATIONAL; CIMI, 1985).
Sobrevuelos efectuados en la región (CAVUSCENS & NEVES
1985:201-204) permitieron localizar cinco malocas entre el Ituí y el Itacoaí, lo que permite estimar en alrededor de trescientas personas la población de este grupo tradicionalmente enemigo de los Matis. Al principio de este siglo parece que los Korubos y los Matis, que aceptan hablar la misma lengua, se enfrentaban a menudo. Pero luego de una cincuentena de años, los Matis parecen haber renunciado a las hostilidades y se alejaron progresivamente hacia el sur, afirmando que los Korubos, desprovistos de arcos, les temían y huirían al descubrir sus pendientes de oreja.
* Los Kulinas-Panos, últimos representantes de dos grupos que
se fusionaron a principios de siglo (respectivamente originarios de los
igarapés Pedro Lopes y São Salvador, afluentes de la ribera derecha del
Curuça) evidentemente no reconocían ningún parentesco con los Culinas de lengua aruha: su etnónimo sería Matses (cf. supra) y los Matis
afirman que ellos hablan prácticamente la misma lengua que ellos. Muy
aculturados, la mayoría de estos Kulinas-Panos viven actualmente entre los Marubos, donde su número no alcanza los cincuenta (es posible
que los Kulinas no contactados de los alrededores sean igualmente Mayorunas, pero esto está por confirmar).
* Designados a veces como Mayas, los casi doscientos indios aislados del Quixito fueron objeto de la absurda hipótesis de que ¡provenían de México! (Cf. los recortes de prensa reunidos por CIMI, 1985).
MELATTI (1981:103) informa que estos indios, verosímilmente Mayo-
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runas se autodesignarían como Kanibos. Sabiendo que crecer se dice
kani- en matses/matis, y kai- en la mayoría de las otras lenguas panos,
sin duda hay que ver el equivalente mayoruna del lexema kaibu (‘parentela’) expuesto en el capítulo anterior. Sin contacto permanente con la
FUNAI, los Mayas, sin embargo, trabajan ocasionalmente para neobrasileños y así han aprendido a bailar el forro y algunos rudimentos de
portugués (CAVUSCENS & NEVES, 1985:148). Sus estuches de cerbatana se parecen asombrosamente a los de los Matis, y sólo los intérpretes matses de la FUNAI pudieron comprenderlos (aunque con dificultad) durante un breve encuentro en 1978 (FUNAI, 1978b). Observemos adicionalmente que estos indios tonsurados llevan barba, lo que
igualmente incita a incluirlos en el conjunto mayoruna.
* El grupo llamado Flexeiro del igarapé São José (entre el Itacoaí
y el alto Jandiatuba), estimado en 300 personas, debe su nombre al uso
agresivo de arcos, lo que les diferencia de los Korubos. Según MELATTI (1981:135), regionalmente serían conocidos como Katukinas, Capivaras, Barbados e incluso “Mangeromas”. En el actual estado de nuestros conocimientos, su afiliación mayoruna sólo puede suponerse.
* El grupo no contactado del Jutaí (población estimada en 200
personas), conocidos únicamente por la intermediación de indios Kanamaris, sería pano según los informantes kanamaris de Edwin REESINK (comunicación personal). Podemos suponerlos mayorunas por
ello. Sebastião AMANCIO DA COSTA (1973-4), en una relación redactada para la FUNAI menciona la presencia, en el igarapé Choa (afluente de derecha del alto Itacoai) de “indios desconhecidos” de los que precisa que “los Kanamaris que ya se encontraron en la selva con ellos los
describen como indios de piel muy clara y cuya barba les llega hasta el
pecho”, lo que no deja de evocar algunas descripciones de Mayorunas.
* Los indios no contactados del alto Jandiatuba, tribu específica
brevemente contactada por la FUNAI en 1975, han sido descritos como
“hablantes de un dialecto mezclado con términos mayorunas, con el
cabello largo que les cae hasta los hombros, las orejas y la nariz horadadas…” (CIMI, 1985). Según el funcionario de la FUNAI Valmir Torres (in MELATTI, 1981:99), su alfarería se parecería a tal punto de poder confundirse con la de los Matses.
Pese a la inevitable imprecisión de las informaciones demográficas que las atañen, todas las informaciones disponibles (sobrevuelos,
contactos esporádicos, rumores) concuerdan en subrayar la gran im-
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portancia numérica del margen oriental del conglomerado mayoruna,
es decir, de los Flexeiros, de los grupos no contactados del Jutai y del
Jandiatuba y otros grupos que viven independientemente al este de los
territorios korubo y matis.
* Al oeste del territorio matis se encuentra el grupo no contactado del río Novo da Cima (afluente de izquierda en el Ituí medio). Con
ocasión de las salidas a la selva, pudimos observar algunos de sus objetos de alfarería cuyos peso, forma y sobre todo decoraciones incisas
evocaban sin ambigüedad a las de los Matis. MONTAGNER MELATTI
(1980:103), que cita el informe del funcionario de la FUNAI Wellington Figuereido Gomes, asevera que los Matis consideran a estos indios
como “parientes”. Aunque perfectamente creíble, este testimonio sin
duda venía de un informante muerto en el entretanto, pues ninguno de
los Matis contemporáneos tiene certidumbres en lo que a este grupo se refiere. Estos misteriosos vecinos alimentan las conversaciones, no obstante, desde que la mayoría de los Matis, comprometida en la extracción de
valiosa madera en la ribera izquierda
del Ituí se instalara recientemente cerca del río Novo da Cima.
* Los habitantes del igarapé
Pentiaco (afluente de la ribera derecha
situada aguas arriba del Ituí), completamente aislados y sin contactos conocidos, igualmente dejan artefactos
Figura 11
típicamente mayorunas en los alredeMayorona in Rich (1981:5)
dores de los territorios matis. RICH
(1981:5), que llama “Mayoronas” a este grupo los describe así: “No llevan nada de ropa, sus cabezas están razuradas y enarbolan cerbatanas;
palillos puntiagudos emergen de los pequeños orificios de sus labios y
de ambos lóbulos de las orejas”. Según el pastor John Jansma (comunicación personal) de las Missões Novas Tribos, que reside entre los Marubos del Ituí, se trata verosímilmente de una población muy reducida,
de la que jamás pudo apreciarse maloca alguna al sobrevolar la región.
Los Marubos afirman que antes de conocer bien a los Matis los confun-
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dían con ese grupo que llaman desde entonces Xinonawa (‘gentes monos’).
* Señalemos para terminar, y para recordarlo, que un grupo de
doscientos ochenta Mangeromas/Mayorunas de Marajaí, de los que sólo uno se acordaría todavía de su lengua de origen, reside actualmente
en las proximidades de la ciudad de Tefé. Originario de São Paulo de
Olivença, de donde fue llevado por un religioso, este grupo vive ahora
totalmente separado del resto de su ex familia lingüística, en las riberas
del Solimões (FAULHABER, 1987).
Por fastidiosa que sea, la lista presentada arriba no podría pretender ser exhaustiva. Aunque verosímilmente en vías de extinción todos, otros grupúsculos de hablantes del mayoruna sin duda se ocultan
en la selva: el mapa del “Area Indigena do Vale do Javarí” –anexado en
1984 a una relación de MONTAGNER MELATTI (1980)–, por ejemplo, no señala menos de diecisiete grupos no conocidos. No obstante,
exterminada por las enfermedades y la guerra, la mayoría de los otros
mayorunas desapareció probablemente sin dejar rastros, o dejándolos
en los casos de:
* Los Nakwachekit (‘aquellos a los que se les raptó a Nakwa’),
grupo originado en un tal Nakwa, capturado en su infancia por los
Matses y que actualmente trabaja para la FUNAI.
* Los Pachachekit, que se cree desaparecidos y cuyo último representante (Pacha) está hoy, de igual manera que Nakwa, empleado
por la FUNAI. Desgraciadamente nos es imposible especificar si estos
dos hombres provenían o no de un solo y mismo grupo.
* En el Perú, los Chamachekit, conocidos gracias al léxico recogido por FIELDS de un cautivo llamado Chama. Este, originario de la
región del Lobo en el Brasil, describía a sus ex parientes así: “Sin ropas.
Sin perros. Sin tatuajes. Los hombres tenían el cabello corto, orificios
en las orejas y la nariz. Los hombres tenían un orificio en el labio inferior. Ponían a los muertos en un campo para que se los comieran los
buitres, dicen que no miraban el arco iris, tenían que temerlo. Después
supe que es verdad. Tenían cerbatanas. Grandes casas alargadas [tail
houses, sic]. No había blancos. Ni canoas. Hacían vasijas de cerámica,
grandes y pequeñas”.
* El léxico de los Kapishtos (‘langostas’), igualmente recogido
por Fields, proviene de un informante cuyo nombre no se da, pero sí el
grupo descrito: “llamados Marubas y Kapishtanas en el Brasil. Sin ro-
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pas. Hamacas. Casas como Mayorunas. Sin hachas. Hombres el cordel
peniano en el lomo* [di-string on loins, sic]. Cinta de palma en la frente [pisin head, sic]. Pendientes de oreja de caracol, concha en el orificio
de la nariz. Sin tatuaje. Para algunas cosas se llegaban cerca de los blancos”. VILLAREJO (1953:186) menciona también esta tribu de las Langostas o Capishtos, muy numerosos, agresivos, con hechiceros, en las
fuentes del afluente Soledad, aguas abajo de Angamos”. Quizá haya que
aproximarlos al pueblo que la tradición oral matis designa como
Champis (‘langostas’).

Figura 12
Dibujos matses de una pareja Mayu y de un Mayu otsi, en FIELDS (1975)

* Los trabajos de Fields permiten deducir la existencia de varios
otros grupos, designados como Mayus. Señalemos sin embargo, la imprecisión de este término que los Matses aplican indistintamente a todos los otros grupos Mayorunas.
* Los Kulinas-Panos mencionados anteriormente afirman haber
exterminado a otro grupo, verosímilmente mayoruna también, localizado en el igarapé Esperança. Curiosamente, habían bautizado a este
grupo como Korubos, aunque no se trata para nada del grupo designado hoy así (CAVUSCENS & NEVES, 1986:40). Quizá haya que deducir
de ello que, a imitación de Marubos/Morunawas, Korubos podría ser
un sobrenombre tradicional conferido a sus enemigos por los Mayorunas, lo que tiende a confirmar su uso desde 1737, fecha en la cual un
grupo mayoruna designado como Corugos, reducido a 40 individuos
por un conflicto con los portugueses, buscó la protección española (Zarate, citado en GROHS, 1974:59). Hay que reconocer no obstante que
no se conoce la etimología del término Korubo al rechazar los Matis los
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lexemas potencialmente peyorativos de consonancia cercana como kuru: ‘ceniciento; torcido’.
* Los Cumalas, los Shajas, los Pinshes y los Pisahuas mencionados por VILLAREJO (1953:186), que visitó la región del Tapiche en
1936, se cuentan también entre los Mayorunas probablemente desaparecidos.
* Los Punhamunahuas conocieron la misma suerte: OPPENHEIM (1936a:152-3) afirma que fueron exterminados por los “feroces
Mayus del río Blanco, afluente del Tapiche”, y que hablan la misma lengua que estos últimos.
* Los Magironas, finalmente, de los cuales el último habría sido
encontrado por ALVIANO (1957-8) en el Brasil, y de los que no subsiste sino el breve léxico bastante desordenado que presentó ese misionero de los Tikunas. Observaremos, a la espera de un verdadero estudio
lingüístico, que el vocabulario llamado magirona parece un poco más
próximo del matis que del matses. Por lo demás, no se sabe prácticamente de ese grupo sino que:
“Venidos del Ucayali pasaron al Javarí y, en fin, estos últimos años, al río Jandiatuba. Guerrearon varios años contra los Canamaris y fueron diezmados
hasta el punto que no queda más que una sola familia, y de ésta sólo un hombre”.

El impresionante grado de esparcimiento geopolítico de los Mayorunas contemporáneos parece ser, a fin de cuentas, solo el pálido reflejo de una fragmentación anterior aún más marcada. La cuestión subyacente al puntillismo inherente de nuestros retratos de los Mayorunas,
–a saber qué impacto ejerce la multiplicidad de los otros similares sobre las representaciones matis– se plantea consecuentemente con una
agudeza acrecentada. Este problema se abordará en el siguiente capítulo, tras un rápido esbozo de las condiciones etnohistóricas que resultaron en este cuadro étnico en sí mismo casi tan complejo como el encontrado entre los otros Panos en la región del Jurua-Purus.
Esbozo de una historia Mayoruna
Habiendo rendido cuenta de su diversidad y de su coherencia socioculturales, nos quedan interrogarnos sobre la eventualidad de una
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antigua cohesión política de la constelación de los Panos septentrionales. Para concluir este capítulo dedicado a los Mayorunas, más que entrar en los detalles de su etnohistoria5, intentaremos, pues, evaluar la
homogeneidad pasada de esta nación hoy en día dispersa pero indudablemente pluricéfala (es decir, mejor articulada) antes de que el boom
del caucho aparecido al comenzar este siglo desencadenara un etnocidio.
Tan lejos como lleguen, las fuentes históricas insisten todas en la
magnitud de las facultades de movilización de los antiguos Mayorunas.
El testimonio del jesuita FIGUEROA (1986[1661]:212) por ejemplo sugiere claramente que, al menos para fines militares, su coalición funcionaba perfectamente en el siglo XVII:
“Suscitaban tal temor, que los indios de las otras misiones […] no se atrevían
de ninguna manera a entrar en sus tierras, ni siquiera como un ejército, pues se
acordaban de los daños que habían causado a los que los habían atacado en el
pasado cuando los Cocamillas, los Mainas, los Xeberos y otros se coaligaban, y
volvían con la cabeza entre las manos, huyendo y dejando tras de sí a muchos
de sus muertos a manos de los Barbudos”.

Evidentemente, sólo una población políticamente homogénea
podía tener un éxito tal. No obstante, la nación mayoruna no era menos plural: compuesta de unidades (llamadas parcialidades en las crónicas) de las que todo hace creer que cada una llevaba un nombre terminado en –nawa. FIGUEROA (op. cit.: 218), informa que en efecto un
poco después de 1654, fecha del establecimiento de la primera “reducción” mayoruna, otra parcialidad de estos indios, la de los Maconaguas,
fue pacificada y llevada a la misión por la fuerza (sería evidentemente
tentador aproximar el morfema maco del que sirve actualmente de denominación a una de las mitades matses: macu). Sabemos, adicionalmente, que el primer jefe mayoruna en haber aceptado el contacto con
los blancos era conocido como Chipunagua, término que, debido a la
prohibición que generalmente pesa sobre el nombre de la Amazonía,
era verosímilmente más aquel con el que su ‘grupo’ se identificaba, que
su nombre personal (los Panos utilizan con frecuencia nombres de mitad o de sección a modo de vocativos, como lo veremos en el capítulo
VIII).
Por tanto, es totalmente verosímil que, como los otros Panos, los
antiguos Mayorunas se repartiesen en muchas unidades, cada una au-

El sello de los antepasados / 77

tocalificada como X-nawa. Juntos, estos grupos ocupaban un inmenso
territorio, concentrado entre el Ucayali y el Javarí, con extensiones hasta el Huallaga al oeste y al este posiblemente hasta el Jutai (ocupado por
los Wareicus, cf. infra).
La reputación de los Mayorunas permanece tal cual en el siglo XVIII.
Veamos, a manera de ejemplo lo que dice el padre AMICH (1988
[1771]:302):
“Los Mayorunas […] viven completamente aislados de las otras tribus, de suerte
que nada podemos saber de sus costumbres; sabemos solamente que son crueles
con los viajeros imprudentes que duermen en la parte del río Tapichiga donde viven. Pero, a pesar de su ferocidad, las otras tribus se unen contra ellos y les inflingen
algunos daños”.

En el siglo XIX, las vastas redes de intercambio y de alianza matrimonial, material y política que unen las diferentes parcialidades mayorunas aún subsistían. En la región del Tapiche y del Javarí, la preponderancia militar de los Mayorunas podía atestiguarlo. Según SPIX &
MARTIUS (1981[1820]:198):
“Los Maxurunas […] son una de las tribus más poderosas, más esparcidas y más
temibles del Alto Solimões. No reconocen la supremacía española sino la portuguesa, y representan un peligro tanto para los viajeros brasileños del Javarí como para
los españoles del Ucayali”.

La extensión del territorio controlado, si no efectivamente ocupado por los Mayorunas del siglo XIX, llama a la fantasía. Sabiendo
además que los Marawas, los Wareicus, los Culinos y otros grupos frecuentemente presentados como Arawaks podrían provenir en realidad
de los Panos septentrionales6, podemos incluso imaginarnos que el dominio mayoruna se extendía todavía más lejos hacia el este de lo que
generalmente se piensa. MARCOY (1867:116), en todo caso lo deja suponer:
“Algunas familias de Umaüas vivían antaño en la entrada del río Jutahy, cerca del
igarapé Sapo, su primer afluente. Desde la dispersión de estos indígenas, los Marahuas y los Huaraucus son los señores en toda su extensión. Vinculados en amistad
con los Culinos del Jandiatuba y los Mayorunas del Javari, estos indios aprovechan,
para pasar de uno a otro territorio, las vías de comunicación que la naturaleza ha
trazado allí”
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1. Primeros contactos (1654); San Ignacio de los Barbudos;
2. Parajes mayorunas desde sus orígenes hasta hoy;
3. San Fernando de los Mayorunas (1661);
4. Mayorunas (FRITZ, 1691);
5. Culinos, Guareicus (FRITZ, 1691);
6. Marawas (CASTELNAU), 1853;
7. Marauas (SPIX, 1820);
8. Uaraycus (SPIX 1820), Mangeromas (LANGE, 1912), & Ma- tis
contemporáneos.

Figura 13
Los principales parajes de la historia mayoruna

Más numerosos, los antiguos Mayorunas sin duda formaban una
cantidad de parcialidades muy superior a la que emerge de los recuentos efectuados en la primera parte de este capítulo. Pero según todo lo
indica, aunque (o porque) más marcada, la fragmentación pasada se
componía paradójicamente de uniones y de relaciones de interdependencia hoy desaparecidas. Parafraseando a RENARD-CASEVITZ
(1985:97), se podría decir que entre los Mayorunas de antaño, como en
muchas otras sociedades del pie de monte andino “La extrema atomi-
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zación de comunidades acéfalas podía yuxtaponerse a la existencia precaria de importantes confederaciones realizadas por el cúmulo de las
diferentes redes de relaciones intercomunitarias particulares”.
La necesidad de tales reagrupamientos endógenos debía hacerse
sentir tanto más cuanto que los Mayorunas sufrían en bloque de un ostracismo particularmente severo por parte de las “naciones” vecinas. Sin ser considerados como adversarios frecuentables
sino más bien como horribles e incorregibles antropófagos, las leyes de la guerra
“civilizada” no se les aplicaban: en el sur y
en el oeste se veían excluidos de las treguas
estacionales que los otros Panos y los Arawaks preandinos acordaban tradicionalmente entre ellos (RENARD-CASEVITZ,
1991a), mientras que en el norte sus vecinos Yaguas los relegaban a una suerte de
Figura 14
infrahumanidad, más compatible con una
Indio Marawa, grabado
violencia del tipo “depredación salvaje”
de Riou, en MARCOY (1873)
que con la guerra de intercambio practicada con la mayoría de los otros enemigos (CHAUMEIL, 1985:150). En
consecuencia, no hay que sorprenderse por la ausencia de los Mayorunas de las redes de intercambios simbólicos y materiales inmensos que
ponían en comunicación a la mayoría de sus vecinos cercanos y lejanos:
Shipibos, Piros, Cocamas, Ticunas, Yaguas, Jíbaros, Sionas-Secoyas, Canelos, Quijos (CHAUMEIL, 1991).
Con el aumento de la presión occidental a principios del siglo
XX, el sistema compuesto panmayoruna que nosotros postulamos se
encontraba evidentemente dislocado, lo que causó las fuertes discontinuidades étnicas que hoy conocemos. ROMANOFF (1984), por ejemplo, muestra perfectamente cómo los Matses actuales –que a principios
de siglo sólo eran un grupo local entre otros muchos–, fueron llevados
a exterminar y/o incorporar a la mayoría de sus vecinos mayu para escapar ellos mismos de la extinción. Al efectuar así una suerte de reconstitución étnica a su favor, los Matses resultaron de ello ser prácticamente los únicos representantes de los Mayorunas, al menos en el Perú.
Ahora bien, una vez realizado un “vacío étnico” tal, ¿con quién podían
aliarse ellos aún?
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Otros grupos, como los Matis, reaccionaron a la penetración de
los caucheros –estimados en 1500 sólo en el Itecuahy [sic] según
GEORLETTE, 1901:132– de manera exactamente inversa: aislándose
para evitar cualquier enfrentamiento7. No obstante, por diferentes que
hayan sido las estrategias seguidas cara a la intrusión masiva de los occidentales (replegarse en el caso de los Matis, o, al contrario, belicosidad a ultranza en el de los Matses), todos conllevaron efectos parecidos:
la reducción numérica y el aislamiento creciente de las unidades mayorunas. Así, se ve que la noción de “tribu” matis puede ser algo neológica, si no arbitraria, en la región que nos interesa. La existencia de unidades aisladas es un nuevo dato empírico al que no parecen todavía nada resignadas las representaciones tradicionales del sí mismo. Este desfase conceptual será el objeto del capítulo siguiente, donde veremos cómo los Matis perciben su inserción en el tablero étnico del oeste amazónico.
Notas
1

2

3

F. Barclay (información enviada personalmente) sugiere que el nombre de los
Mayorunas podría tener asimismo una etimología mixta –mitad endógena mitad quichua– porque “mayu” generalmente les sirve para designar a los grupos
vecinos. La hipótesis no deja de atraer, sobre todo si se considera de una parte
que un pueblo a menudo recibe el nombre que emplea para sus propios vecinos
(e.g. waika para los Yanomami), y de otra, que a principios de siglo, el grupo conocido actualmente como Matses era frecuentemente denominado “Mayo” en
el Perú (IZAGUIRRE, XXII:430) y especialmente en el Brasil (MELATTI,
(1981:69).
Sobre este tema ver ESPINOZA PEREZ (1985) y KÄSTNER (1990), para quienes los Barbudos no tienen ningún vínculo con los descendientes contemporáneos de los Mayorunas de esa época.
Parece probable que una buena parte de los Panos septentrionales efectivamente se rasurasen el cráneo, al menos parcialmente. SPIX (1981[1831]:204), que
vio a Maxurunas, precisa que: “tienen el cabello largo con una tonsura alrededor de la coronilla”, confirmando así la descripción de NORONHA (1768) según la cual: “los indios de la nación mayoruna llevan cabello largo, con una corona en lo alto de la cabeza”. Una costumbre similar fue observada entre los Capanahuas del alto Breu que “lucen el cráneo completamente desprovisto de pelo, pues se lo arrancan ellos mismos, practicando esta curiosa depilación con
una gran habilidad (VILLANUEVA, 1902:426). Todavía hoy los Mayas (grupo
probablemente mayoruna situado en el Quixito) tienen una bola de billar (une
coupe, en bol), con una “pequeña corona [coroinha] en lo alto de la cabeza” (FU-
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4

5

6

7

NAI, 1978b). Así que no faltan los adversarios “calvos”, potenciales maru putativos.
El autor traduce literalmente en francés ‘brise-chefs’ para el portugués caceteiro. Nosotros en el texto hemos optado por traducir directamente al español ese
término. N. de la T.
Sobre la etnohistoria de los Mayorunas/Barbudos, las mejores síntesis que dediquen un capítulo específico a esta etnia son sin duda las propuestas por ESPINOZA PEREZ (1955:271-288), GROHS (1974:57-60), y KASTNER (1990). Sobre la más reciente historia de los Mayorunas, con especial atención a los Matses, ver ROMANOFF (1984). También se puede consultar ERIKSON (1994a),
retomado en parte en este capítulo, pero allí un poco más exhaustivo.
MARCOY (1866:135; 1867:119; 123; 134) nos cuenta que los Marawas (y los
Arahuas) eran un subgrupo mayoruna que él sitúa entre las desembocaduras
del Javarí y del Jurua, y que compara con los Culinos. Esto contradice ciertamente la identificación arawak de estos grupos que hace METRAUX (H.S.A.I.
III: 660; 663; 706), pero confirma su opinión (ibid: 660) de que los Curina de
FRITZ (cf. fig. 13) “son estrictamente idénticos a los Culinos de lengua pano,
que vivían en el río Jutaí, arriba de los Marawas de lengua arawak, en el bajo
Jandiatuba, en el río Comatia, así como en la ribera derecha del Javarí”. Quizá
estos grupos provenían de la nación mayoruna, lo mismo que los Huaraycus
(Waraicus) y los Catuquinas-panos (próximos de los Maraguas según HERNDON, 1853:247). En efecto todos ocupaban el borde occidental y meridional
del territorio mayoruna (ribera izquierda del Jurua) al menos desde el siglo
XVII, y sobretodo, su presencia estaba también muy a menudo señalada en plena zona mayoruna (cf. los mapas etnohistóricos redactados por MELATTI,
1981). A la inversa, los Mayorunas estaban a veces localizados en el alto Jurua
(e.g. Noronha, 1768, citado en BRANCO, 1950:201), lo que deja entender que
aun si los Marawas, Wareicus y Culinos no pertenecían realmente al bloque mayoruna, al menos ponían sus fuerzas en común para constituir una suerte de
confederación* (symmachie) del alto Amazonas.
Es más que probable que los Matis hayan tenido que sufrir las incursiones esclavistas practicadas en esa época hasta el mismo corazón de su territorio
(LANGE, 1912). COURBOIN (1901:99ss) describe ciertas de estas correrías y
cuenta especialmente la historia de una mujer capturada en el Itacoay que logró
reunirse con los suyos luego de muchos años, aunque sin sus hijos. Este episodio poco notable en sí mismo nos llama la atención por su sorprendente similitud con una anécdota similar (¿idéntica?) que aún narran los Matis, a propósito de una de sus antepasadas.

CAPITULO IV

UN ELITISMO COSMOPOLITA
LA ETNOTAXONOMIA SOCIAL

“Se llaman a sí mismos huni kui ‘los únicos hombres verdaderos’. Todos los otros son ‘malos, bárbaros, inferiores’, concepción que hay que
tener en cuenta para comprender su sicología. Su universo se limita al
territorio geográfico ocupado por la comunidad. Lo que está más allá
es ‘el otro mundo’”. GIRARD (1958:190).
“Esta mentalidad explica por qué los Kachinawas meten en el mismo
saco que a los animales a los Kulinas y los Yawanawas, y se reservan para ellos solos el nombre de Huni Kui, los hombres verdaderos”. TASTEVIN (1924:166).

Figura 15
Matses (tomado de fotos en MELATTI, 1981:67)
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La opinión común occidental propone, barato y a buen precio,
un cliché perfectamente adaptado a la estatura matis. El de un grupúsculo “primitivo”, territorial, demográfica y culturalmente delimitado,
arcaico vestigio de un pasado precolombino que sobreviviría, como enquistado, en este último puñado de mohicanos amazónicos. El de la última parcela de viejos guerreros de los Trópicos, acorralados en un impasse de la historia, amenazados por todos lados, replegados en sí mismos y condenados a breve plazo. Este capítulo se propone demostrar
que, por muy extendido que esté, un retrato tal no deja de ser menos
falso. Aquí, lejos de la arrogante megalomanía primitiva que consistiría
en recusar la humanidad de todo lo que no pertenece a la propia parcelita de pedantería, aquí nos negamos a definirnos como una tribu.
Aquí nosotros es un otro (al menos en parte), y el otro está en nosotros.
Cierto que actualmente la taxonomía matis de los grupos sociales tiende a aproximarse a la de los brasileños lusófonos. El neologismo
indio ha hecho recientemente su aparición; el término nawa, que remitía antes a otros indígenas, se especializó en la designación de los blancos; en fin, el lexema matis –cuya definición original glosaremos enseguida– se utiliza progresivamente en un sentido nuevo para referirse
específicamente al conjunto de una centena de personas que ocupa la
región del Itui medio, y a las que la FUNAI y luego los etnólogos designaron así. Como tantos otros habitantes de la Amazonía (DESCOLA,
1981; BRUNELLI, 1987:150), los Matis aceptan en una cierta medida
las apelaciones impuestas desde el exterior, al menos cara a un interlocutor extranjero. Dicho esto, aun si los Matis dominan y manipulan a
voluntad la terminología occidental, y su visión tradicional de la humanidad –que trataremos en este y en los siguientes capítulos– no deja por
ello de perdurar, aunque sólo fuera que como un modelo competidor
y/o alternativo en cuyo interior el concepto de matis remite a cualquier
otra cosa que a una simple autodesignación.
Aunque extremadamente reducidos en número, los Matis mantienen difusos los límites de sus fronteras étnicas. La taxonomía occidental los define como una tribu amerindia autónoma entre otras
opuestas como ellos a los blancos (nawa). Pero lejos de satisfacerse con
este esquema, los Matis presentan a veces a algunos de ellos como emparentados con los extranjeros (con los nawa), admitiendo al mismo
tiempo a ciertos amerindios extranjeros, aunque jamás encontrados,

El sello de los antepasados / 85

como pares (matis). Nosotros es un otro, y muchos vecinos son de los
nuestros.
Hasta ahora habíamos definido a los grupos sociales en función
de criterios aparentemente evidentes, pues considerábamos que los
miembros de una entidad esencialmente endógama, culturalmente homogénea, políticamente constituída, ampliamente autárquica antes del
contacto, y territorialmente circunscrita, era de seguro una “etnia” –a
falta de un mejor criterio definidor– susceptible de que la FUNAI le
atribuyera un nombre. En esta perspectiva, se pudo repertoriar una
multitud de grupos mayorunas supuestamente independientes los
unos de los otros (al menos actualmente). Los principales interesados
tienen, en cambio, una visión totalmente diferente de su inserción en el
campo social, una visión netamente menos substancialista. Así pues,
este capítulo pretende mostrar cómo para los Matis (y mutatis mutandis, para los otros grupos panos) la geografía humana proviene de un
modelo ontológico al que las obras de Girard y Tastevin hacen menos
justicia que la de RIMBAUD (1872), que sin embargo ignoraba todo de
los impasibles Pieles rojas de los ríos vocingleros del alto Amazonas.
¿Qué es un Matis?
En el sentido estricto del término, es decir, en su acepción más
vaga y englobadora, matis –lejos de ser un etnónimo– significa simplemente ‘ser humano’, o ‘persona’. Según esta definición, los blancos mismos son matis, en oposición a las máquinas, por ejemplo, o aún a las
plantas y sobre todo a los animales. Para distinguir entre un libro impreso y una hoja escrita a mano, makinën durawate, ‘escritura de máquina’, se opone a matisën darawate, ‘escritura de humano’, aun cuando sea trazada por la mano de un gringo. Daman, ante quien esperaba
yo justificar mi torpeza invocando no ser Matis, me recordó cruelmente esta verdad, respondiendo en esencia: “Si no eres matis, serás entonces nish (‘carne comestible’)”?
Así es que para demarcar su comunidad del resto del universo,
los Matis pueden difícilmente utilizar este término que, aunque sirve
desde entonces como etnónimo, no tiene nada de particularizante. Un
modo de superar este problema consiste en adjuntar el calificativo kimo –término del que se encuentran cognados en la mayoría de las lenguas panos: kuin, coi, kikin…– al vocablo matis; kimo se traduce gene-
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ralmente, de manera muy aproximativa, como ‘verdadero’, ‘auténtico’ o
‘real’, y que contrasta sistemáticamente, en mayoruna, con utsi (‘otro’).
Los Matis proceden así como la mayor parte de los otros Panos, cuyas
autodesignaciones se construyen generalmente añadiendo un calificativo así al vocablo que significa ‘humano’ (o ‘persona’), en la realidad
*oni (término protopano para ‘humano’, según SHELL, 1975:161) más
que matis/matses, que es específico en los Panos septentrionales. Así,
encontramos huni kuin para los Cashinahuas, honi kui para los Amahuacas, odi koi para los Yaminahuas, oni koi o huni kiu para los Parquenahuas, uni para los Cashibos, etc1.
Pero no nos equivoquemos. Si es cierto que los Matis se definen
como matis kimo por oposición a los matis utsi (‘humanos otros’), sería inexacto, sin embargo, deducir de ello que dividen a la humanidad
en dos categorías de las cuales una sola sería plenamente humana, y erigirían ingenuamente su “etnocentrismo” en seudo antropocentrismo
megalómano. La impresión que dan los Panos de presentarse como los
únicos ‘humanos verdaderos’ proviene efectivamente y ante todo de la
ilusión que conlleva una traducción aproximativa, y hasta abusiva, de
los conceptos indígenas. Por lo demás, no somos los primeros en afirmarlo, ya que la traducción ‘verdadero/falso’ utilizada generalmente
para glosar quiquin/quiquinma (shipibo) o kuin/kuinma (cashinahua)
ya ha sido estigmatizada por muchos investigadores (BERTRANDROUSSEAU, 1986:104-5; DESHAYES & KEIFENHEIM, 1982). Incluso
D’ANS (1978:11-12), aunque traduce honi koïn como ‘verdaderos
hombres’ en la portada de uno de sus libros, pone en guardia contra la
acusación de etnocentristas que eso podría acarrear a los Cashinahuas.
Al verlo de más cerca, en efecto, nos damos cuenta, de un lado
que es muy reduccionista tomar kimo por ‘verdadero’, y de otro lado,
que la noción de utsi paradójicamente no connota tanto la diferencia y,
en todo caso, no transmite ninguna dimensión peyorativa. La oposición kimo/utsi define un sistema relativo más que absoluto, en cuyo interior kimo se pone como el elemento tomado ‘en referencia’, y utsi como el que se le añade, pero sin que la relación sea considerada como
privativa. Aplicado al campo de las relaciones sociales, el contraste kimo/utsi remite más a ‘cercano/lejano’ que a ‘real/irreal’, ‘verdadero/falso’, etc. Un término de parentesco se modifica con kimo para insistir en
la proximidad biológica, y con utsi para poner en evidencia el aspecto
clasificatorio de la relación (ver cap. VI).
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Desde esta perspectiva, los matis kimo son, pues los humanos de
los que se es (pariente) cercano, a los que nos enlazamos. Pero sin embargo, los matis utsi no están excluídos del campo social. Quizá hay que
postular inclusive lo contrario, sabiendo que utsi, empleado como sustantivo, remite precisamente a la relación de solidaridad y hasta de
identidad más consolidada: en rigor, los utsi son primos hermanos del
mismo sexo; dicho de otra forma, los que en el sistema social global
ocupan exactamente la misma posición que Ego. Son los alter ego,
“otros idénticos” y no “otros diferentes”. De alguna manera se trata de
otros que son los mismos, los dobles sociales que funcionan al nivel colectivo como a nivel individual lo hace el “doble identificatorio” de los
sicólogos (NATHAN & al., 1984).
En consecuencia, vemos que al ser tratados como matis utsi, los
“grupos otros” no están tan privados del estatus de humanos verdaderos como simplemente considerados como provenientes de otro marco
de referencia: ¡el suyo! Autodesignarse como matis kimo no excluye,
pues, en nada un cierto relativismo cultural; muy por el contrario. Los
matis utsi son plenamente humanos, y tan auténticos como los matis
kimo. Són, en suma, grupos de ‘hermanos’ (utsi): distintos más que diferentes, no confundidos más que separados. Al ser interlocutores que
repercuten un eco, su papel consiste esencialmente en dar la réplica, en
todos los sentidos de la expresión. Así, cuando se aplica a la categoría
de matis, el juego de los modificadores kimo/utsi no actúa en el sentido de una selección discriminante, sino que más bien sirve para especificar posiciones equivalentes.
Sabiendo, adicionalmente, que para conocer el vínculo de parentesco que me unía a Hélène me preguntaban qué clase de matis era ella
para mí, se podría hasta pensar que la definición de varias clases de matis (kimo y utsi) refleja la diversidad de los grados de emparentamiento más que una diversidad cualquiera del género humano. Sin duda,
cuando distinguen entre diferentes clases de matis (o de huni, etc. según las lenguas), los Panos establecen no tanto una tipología de diversas clases de humanos, como una clasificación de diferentes “personas
sociales”. En definitiva, no se trataría, pues, de remitir a sus vecinos a la
infamante suerte de una infrahumanidad imperfecta, sino más bien de
expresar la metáfora según la cual cada grupo local gozaría de su propia “personalidad social”, que le permite mantener relaciones con otros
“cuerpos sociales” similares. En todo caso, la hipótesis parece tanto más
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creíble cuanto que muchos Panos describen su medio ambiente étnico
en términos de *yora, ‘cuerpo’. Los diferentes grupos amahuacas, por
ejemplo, se autodefinirían como yora, ‘cuerpo’ (CHIRIF & MORA,
1977), y definirían a los ‘otros’ como yoratsa, ‘cuerpo otro’ (DOLE,
1979:35). Según MELATTI & MELATTI (1975:3), los Marubos utilizan
similarmente la noción de yura para definir los diversos grupos indígenas (pero no a los blancos). Y según SISKIND (1973a:4950), el equivalente sharanahua de la noción de matis utsi se expresa por el sintagma
yura futsa (‘cuerpo otro’), mientras que TORRALBA (1986) y TOWNSLEY (1987:365) avanzan la misma idea para los Yaminahuas. Los Mayorunas, por su parte, no parecen utilizar esta metáfora exactamente de
la misma manera, y prefieren utilizar la noción de matis, ‘persona’, a la
de dara, ‘cuerpo’2. Se observa, no obstante, que en la terminología matses de parentesco, dara puede utilizarse para designar la categoría de
‘hermanos lejanos’, lo mismo que el así llamado etnónimo matses puede tener el sentido específico de ‘tío materno’. Entre Panos, las relaciones interétnicas son descritas en el idioma del parentesco.
Así, cuando un Matis define al conjunto de matis kimo, sin duda se refiere ante todo a un grupo de gente concebido de forma literalmente corporativa, que mantiene relaciones con otros grupos similares
llamados matis utsi. Sin embargo, hay que anotar que el conjunto de los
matis kimo no coincide obligatoriamente con el conjunto de la comunidad actualmente conocida como Matis. En realidad, parecía que Ego
se identifica con algo más restringido, ya que los Matis se dividen en
grupos dotados cada uno con un nombre equivalente al de las otras etnias, dotado como ellas con un mito de origen distinto, a menudo vinculado de manera casi totémica a tal o cual especie animal, y cuyos
miembros definen a los de los otros grupos similares como matis utsi,
independientemente de su apariencia tribal3.
Ciertamente, hoy en día, en razón de su escaso número y de la
obligación de vivir más o menos agrupados en torno a un P.I.A., los
Matis están muy poco preocupados de sus distinciones sociológicas internas. No obstante, se sabe que la mayoría de ellos se pretenden originarios de un mítico huevo4 de chuma (‘vasija en forma de calabaza’),
que los distingue de los Korubos, a los que el mito de origen por su parte hace surgir de un huevo de inachokit (‘calabaza salvaje’), según una
lógica de lo crudo y de lo cocinado que podría explicar perfectamente
por qué tantos objetos que los Matis fabrican en alfarería tienen, en las
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otras etnias panos, una contraparte en calabaza: las máscaras, las trompetas masën y ciertas vasijas de uso ritual (ERIKSON, 1990a).
Otros Matis serían, por su lado, tsawësbon tu berakit, o tsawësbon tu tishakit, ‘obtenidos’ o ‘surgidos’ de un ‘huevo de tatú’ (aunque al
principio hayan sido raptados a los Korubos, lo que plantea un problema lógico no resuelto hasta hoy). Las otras “etnias” conocidas en la región tienen también cada una su propio mito de eclosión, salvo, claro
está, los blancos, presentes inmediatamente en la mitología, tal cuales,
acompañados de perros y de platanales, al otro lado de un lago gigante
(según una creencia bastante extendida en el área pano).
Para resumir, podemos afirmar que la separación entre matis kimo y matis utsi no se hace en función de distinciones “teratológicas”,
“étnicas”, ni siquiera “políticas”, lo que no impide evidentemente a los
Matis disponer de otros recursos clasificatorios que les permiten pensarse como una entidad localizada tal como lo veremos al final del capítulo. La diferencia entre los matis kimo y los matis utsi varía según las
circunstancias, y depende de factores ideales que pretenden incorporar
simbólicamente la alteridad más que excluirla del género humano. Pero indudablemente la mejor prueba de la estrechez del vínculo que une
conceptualmente a los matis kimo y a los matis utsi proviene simplemente de la posibilidad de oponer estas dos categorías en bloque a una
tercera: la de los nawa (‘extranjeros’, ‘blancos’).

Figura 16
Vasijas chuma
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La noción de Nawa
El concepto de nawa se encuentra en toda el área pano, y parece
definido siempre –al menos en una primera aproximación– en oposición al núcleo de los humanos de referencia. Si la especificidad de los
matis utsi es ser eminentemente comparables a los matis kimo, en cambio éste no es el caso de los nawa, ‘extranjeros’ por definición. Radicalmente diferentes, los nawa parecen provenir de una humanidad regida
por principios ontológicos y mitológicos sui generis, y los Panos les
prometen, lo más a menudo, un destino después de la muerte totalmente distinto del suyo. Al explicarme el antiguo ritual de purificación
de los asesinos, un joven informante matis subrayó este carácter casi infrahumano de los nawa, afirmando que si el asesino de un Korubo debía vomitar sangre bajo pena de muerte, en cambio matar a un nawa
verosímilmente no haría vomitar nada más que agua.
Los blancos (o a veces, entre otros Panos, los ‘Incas’) representan
evidentemente a los nawa por excelencia, a los nawa en estado bruto,
genéricos, indivisos y dispensados de otro calificativo al estar caracterizados por una singular máxima. Los Matis, al comparar a sus vecinos
neobrasileños (a menudo mestizos) con los franceses y los japoneses
(venidos de lejos y totalmente “extranjeros”), subdividen así más todavía la categoría de los nawa al diferenciar a los nawa kimo (muy blancos, muy ignorantes y muy ricos) de los nawa utsi que se parecen mucho más a los indios.
Del matis kimo (polo del sí mismo), al nawa kimo (que se distingue por su alejamiento espacial y conceptual), el grado de alteridad
es, pues, creciente, al pasar por los estados del matis utsi y luego del nawa utsi. Pero sin embargo, sería inexacto deducir de ello que los nawa
personifican la antítesis de la humanidad. Si bien es cierto que ellos representan el polo más opuesto al del grupo del locutor, sin embargo, no
ofician de contraste porque se constata, por el contrario, y esto entre todos los Panos, que la asimilación del exterior se percibe como una condición sine qua non de la reproducción social (cf. ERIKSON, 1986, para algunos ejemplos sacados de la etnografía regional).
Ciertamente, la designación nawa muy frecuentemente toma la
apariencia de un insulto. M. Deville, compañero de viaje de CASTELNAU (1859:300) lo aprendió en carne propia cuando los “Mayorunas
salvajes del río Javarí” ¡le respondieron nahua al preguntarles cómo se
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dice ‘mono’ en su lengua! Entre sus contemporáneos, Ordinaire sin duda no se dejaría abusar de esta forma, ya que comprendía el pano lo
bastante como para definir así el término que nos interesa:
“Todo lleva a creer que los Conibos, Sipibos y Sétébos son originarios de una
misma matriz. Cada una de estas tribus, sin embargo, se considera como mucho más noble que las otras. Los indios de otras razas son designados por ellos
con el nombre de Nahuas, término general que en su lengua significa Infieles”
(ORDINAIRE, 1887:312).

Así pues, nawa puede tener una connotación negativa. Los Matis llaman a alguien (por ejemplo, un etnólogo) nawa más que por su
nombre para mantener las distancias, acto seguido de haber rechazado
un regalo, o hasta para prohibirle fotografiar (isek: ‘ver’, ‘fotografiar’) la
cosecha de lianas Strychnos que los extranjeros (y las mujeres) precisamente no pueden contemplar sin comprometer las oportunidades de
sobrevivencia del recolector. Dicho esto, indudablemente que su carácter peyorativo no se debe tanto al término en sí mismo como al contexto xenófobo en el cual se lo profiere. Después de todo, la mayoría de los
Panos (incluídos los ribereños, cf. BEHRENS, 1984:137ss.), consideran
como nawa a los grupos vecinos (similares a ellos) de los que se sienten
más próximos, y llegan hasta a admitir que ellos mismos provienen de
esta categoría. Eminentemente ambiguo, el nawa es simultáneamente
eso a lo cual nos oponemos y eso con lo cual nos identificamos.
TOWNSLEY (1986:24), a propósito de los Yaminahuas, afirma
que “el orden social interno requiere la incorporación de poderes de la
sociedad de los ‘otros’ ”, y la observación vale para la totalidad de los Panos. No obstante, se puede ir más lejos aún, hasta afirmar que al extranjero no se lo percibe solamente como una suerte de reservorio de poder en bruto que se trataría de socializar –o de dominar para fines terapéuticos o místicos, según un proceso universalmente extendido en
las prácticas de curación y de hechicería– sino que se lo define más
exactamente como el modelo, si no el garante, de las virtudes constitutivas de la sociedad. Así se comprende porqué el Inca, figura hiperbólica del nawa, aparece en la mayor parte de las mitologías panos (WISTRAND, s.f.) como el héroe cultural del que se ha aprendido todo, inclusive a adornarse (BERTRAND-ROUSSEAU, 1983), lo que es decir, a
declinar su identidad. En muchos aspectos, el concepto de nawa (como
el de utsi) connota no solamente el de antagonista indispensable, sino
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que aún sirve para la autoreferenciación. Se trata no solamente de acaparar las cualidades del “otro”, sino incluso de encontrarse en ellas.
Como prueba, observemos que muchas “etnias” panos dan apelaciones terminadas en –nawa a sus propias subdivisiones, y establecen
así un paralelo implícito entre sus componentes sociales internos y los
que son más francamente reconocidos como externos. Ciertamente
que las más conocidas de las apelaciones que incluyen el morfema –nawa (Cashinahuas, Mastanahuas, Chaninahuas, Yaminahuas, Capanahuas) parecen haber sido impuestas desde el exterior, incluso si actualmente funcionan como cuasi etnónimos. La mayoría son bastante peyorativas: el morfema cashi–, que encontramos en Cashibo y en Cashinahua significa, por ejemplo, ‘vampiro’. Sin embargo estas designaciones no dejan de parecer calcadas de autónimos, particularmente de los
nombres de clanes, secciones matrimoniales o grupos locales tales como los que encontramos entre los Amahuacas, los Marubos o los Katukinas, para no nombrar más que algunos ejemplos.
Lo que hay de insultante en Cashinahua, para retomar lo anterior, no es tanto lo determinado (nawa) como lo determinante (cashi–),
que por lo demás podemos manipular para volver aceptable el compuesto. TORRALBA (1986) nos enseña, así, que se puede simular que
Cashinahua no significa “pueblo chupador de sangre”, sino más bien,
“pueblo que camina en la noche” (como los murciélagos). También se
puede, con un simple deslizamiento fonético, hacerse llamar Sharanawa (‘pueblo bueno’), para contrarrestar el nombre de Saranawa (‘pueblo abeja’) con el que quieren burlarse los Yaminahuas vecinos (op.
cit.:13).
Hoy, los Mayorunas ya no dan el calificativo -nawa a sus propias
unidades sociales. En el pasado, indudablemente, era diferente, ya que
las primeras alusiones históricas a estos pueblos les dan nombres (aparentemente de uso interno) terminados en -nagua (ver cap. III). Adicionalmente veremos que dos de los Matis contemporáneos llevan un
sobrenombre –lo que es decir, una carta de identidad, cf. cap. VIII– que
no es otro más que Nawan Baku (‘hijo de nawa’). Al lado de los nawa
genéricos, habría, por tanto, nawa en el interior, inclusive entre los Mayorunas.
Quizás se nos objetará que nos equivocamos al asimilar nawa
(designación genérica de lo extranjero, morfema libre) y el afijo -nawa,
que sirve en las autodesignaciones. No obstante, se podría replicar que,
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en ciertos contextos, como protección, los miembros de diferentes grupos panos se presentan igualmente ellos mismos como nawa sin más, y
adoptan, así, de alguna manera, la perspectiva extremista de un alter totalmente desconocido (KEIFENHEIM, 1990:81). Otros testimonios
permiten argumentar en el mismo sentido: según los decires de un Marubo, que hacía alusión al onomástico de su pueblo: “civilizado é nawa;
aqui também ha nawa)” (MONTAGNER MELATTI, 1985:77). Puede
(es decir, debe) haber nawa en donde uno, lo que sin duda explica
igualmente la aparición posible de este morfema (o más bien, de su
equivalente no’o) en la terminología cashibo:
“No’o es un término que en el sistema de parentesco se emplea para referirse a
los miembros de otro grupo, casados con miembros del grupo de Ego” (WISTRAND, 1977:121).

Cada grupo pano parecería en suma llevado de buen grado a reconocerse –al menos en parte– como nawa y, por tanto, a descubrirse
implícitamente en relación con los que se atribuye la calidad de nawa
kimo: los extranjeros lo más diferentes a uno que sea posible. Curiosamente, la ambivalencia notable del concepto de nawa se refleja hasta en
la escatología. Efectivamente, para los Marubos el arco iris (nawan bai,
glosado como “Caminho do Civilizado’, ‘Camino de los blancos’) sería
tomado prestado después de morir por los no tatuados (comenzando,
claro está, por los blancos) para ganar su última morada (MONTAGNER MELATTI, 1985:63). Pero para los Yaminahuas, el nawa bai (glosado como ‘peoples’ path’, ‘camino de la gente’) sería, por el contrario,
seguido por los pueblos indígenas, en tanto que nawa (TOWNSLEY
1988:110). Así, creencias panos similares basculan al pasar de un caso
particular a otro. Según se acepte ser sólo un poco, o también mucho,
nawa, el más lindo de los caminos de los muertos se nos abrirá o se nos
cerrará.
Una voluntad exocéntrica de hacer cuerpo con el exterior nawa
se encontraría por tanto, más o menos marcada entre todos los Panos.
Sus mitades exógamas son ciertamente la mejor ilustración posible, ya
que el dualismo pano presenta esta particularidad de atribuir a una de
las mitades el rol de “lo extranjero”, del nawa del interior. En este aspecto no se podría ser más explícito que los Yaminahuas, que llegan hasta
a nombrar una de sus mitades dawa, simple variante local de nawa
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(TOWNSLEY, 1987). Además, la mitad simbólicamente asimilada a los
nawa puede serlo de manera menos flagrante, como entre los Cashinahua, donde la naturaleza “extranjera” de una de las mitades no emerge
más que de un análisis fino (McCallum, 1989). Pero el principio básico
sigue siendo idéntico, y sugiere claramente que el dualismo pano serviría para trascender las diferencias que interiorizan el exterior, según un
proceso que evidentemente no deja de evocar la puesta al día en el análisis del totemismo de LEVI-STRAUSS (1962).
Según WOODSIDE (1980:53) y TOWNSLEY (1992:451), los papeles de jefe y de chamán no podían ser acumulados de ninguna forma
por los Amahuacas y los Yaminahuas, y todo lleva a creer que se repartían entre las mitades ya que así ocurría con los Isconahuas (BRAUN,
[1975]:5) y con los Cashinahuas, cuyos chaman (vuelto hacia el exterior) y jefe (personaje del interior) provendrían idealmente de mitades
diferentes (KENSINGER, 1976:234 ss., y sobre todo DESHAYES, 1992).
DUMONT (1979[1966]:169) postula la universalidad de la emergencia, en el interior de pequeños grupos (familiares o sociales), de dos líderes, el uno encargado de las relaciones con el interior, y el otro, subordinado, encargado de las relaciones internas en el grupo5. El dualismo explícito, inherente al mando pano, por tanto, sólo sería una expresión formal de tendencias muy generales. No obstante, aquí reina la
particularidad que consiste no únicamente en especializar una mitad
en las relaciones exteriores, sino aún en destinarla miméticamente, por
así decirlo, a ese rol. La sociedad puede constituir así una “multinacional” que se baste por sí sola.
Entre los Panos la definición de sí mismo transitaría, pues, obligatoriamente, por nociones (la de utsi y la de nawa), cuya forma bruta
(la quintaesencia) se encarna ante todo en la figura de los “Otros”. En
definitiva, la alteridad (incluída la más radical) no aparece sólo como
ideológicamente indispensable para la perpetuación del sí mismo; paradójicamente, aún es percibida como consubstancial del sí. La identidad pano, no contenta con definirse frente a frente de la alteridad (lo
que es un truismo), llega a edificarse simbólicamente a través de lo que
se ha llamado el principio de alteridad constituyente (ERIKSON,
1986:189). No solamente los grupos ‘otros’ (utsi, futsa, etc.), sino aún
los nawa, se cuentan entre los ingredientes que entran en la composición de la identidad pano, y se podría incluso decir que es un exotismo
que confiere a los nawa su extrema valoración como dispensadores de
identidad. Es irónico, y también lógico, que se pueda postular un ori-
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gen andino (quichua) para el término shipibo kikin, cognado del kimo
de los Matis (GARCIA RIVERA, 1990:312).
En la zona cultural que aquí nos interesa, los mecanismos de
identificación parecen, pues, dar la prioridad al exterior, al tomarse cada cual como un no-otro más que tomar al otro como un no-sí-mismo. En marubo, por ejemplo, la noción de ‘parentesco’ se expresa con
el sintagma wetsa ma, literalmente ‘no otro’ (MELATTI, 1984:122). En
el mismo orden de ideas, WISTRAND (1967) nos informa que los Cashibos presentan al grupo de pertenencia mínima de Ego (constituído
por sus parientes consanguíneos cercanos, definidos en línea paterna)
como el de sus aintsi (“nucën aintsi uni”, ‘nuestras gentes’), literalmente “nuestras -sus otras-gentes”. Así pues, un grupo de ‘otros’ (–tsi), pero
otros de un tercero, como lo indica la ocurrencia sorprendente de un
pronombre personal de tercera persona (ain–) en este término autodefinitorio. Los aintsi son así los ‘otros’ de Ego en el sentido restringido de
itsi (cognado evidente de utsi) como ‘hermanos’, pero simultáneamente (y el término insiste en este aspecto), los ‘otros de otros’, en el sentido general de itsi como ‘alter’, según modalidades en suma muy similares a las encontradas entre los Marubos.
Sin duda, desde el punto de vista sicológico, hay un punto de anclaje egocéntrico (y definido positivamente) de la identidad; pero, en
los contextos ceremoniales por lo menos, la identidad se afirma casi
siempre en su forma mediatizada, y puede llegar hasta a tomar la apariencia de doble negación, como en el ritual de iniciación matses durante el que cada uno encuentra lo inverso de su inverso, dicho de otro
modo, el espíritu de su primo cruzado del mundo ctónico, simétrico
inverso del nuestro (ERIKSON, 1994a).
Si la calidad etnográfica de los datos panos lo permitiera, evidentemente sería tentador, sabiendo que estos espíritus a veces son asimilados a los muertos, establecer un paralelo con la sociedad bororo (Ge),
donde la muerte induce igualmente un trastocamiento al menos parcial de la destinación a las mitades (CROCKER, 1983). Por lo demás,
otro punto de convergencia entre las dialécticas sociológicas pano y bororo podría encontrarse en la comparación de los rituales funerarios
analizados por Crocker con los de los antiguos Cashibos. Un texto traducido por WISTRAND (1969a), que describe la cremación de un Cashibo muerto en la guerra, en efecto deja entender muy claramente que,
tal como pasa entre los Bororos, un miembro de lo que se llamará pa-
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ra simplificar “la otra mitad” se encargaría de separar la carne de los
huesos del cadáver antes de substituir al difunto. Después de lo cual tal
y como el “vengador” bororo, “ocupará el lugar del difunto, reemplazará las funciones que cumplía cuando vivo, ya fueran ellas familiares o
sociales” (id.:1031), y realizará post mortem el principio (muy extendido en la Amazonía) según el cual el sí mismo se reduce en última instancia a su simétrico sociológico (VIVEIROS DE CASTRO, 1986).
Aguas arriba y tatuaje: federadores simbólicos
Al dejar abierta su definición de matis, al tiempo de considerarse parcialmente nawa, es decir, al intentar traer hacia sí una parte de los
otros próximos al tiempo de proyectarse ellos mismos en una alteridad
lejana, los Matis y los otros Panos parecen oscilar entre dos polos identificatorios que los sicólogos definirían respectivamente como idio- y
heteropatolólogicos. En ciertos contextos, los Matis pueden, sin embargo, presentarse como una entidad constituída con las fronteras claramente definidas: la de los deshan mikitbo, ‘gentes de aguas arriba’ (deshami, ‘aguas arriba’ –<deshan, ‘nariz’–, + –kit, ‘deíctico’, + –bo, ‘pluralizador’), o la de los mushabo, ‘tatuados’.
Generalmente, los Matis utilizan mushabo para desmarcarse de
los nawa, mientras que el sintagma deshan mikitbo, ‘gentes de aguas
arriba’, sirve más bien para diferenciarse de los Korubos. En cuanto a la
interpretación más elemental, aguas arriba sirve de punto de referencia
identificatorio, y así se define en referencia al curso del Itui (o del Coari), y en la lógica de un contraste con los principales adversarios tradicionales de los Matis. El territorio de los Korubos se sitúa efectivamente aguas abajo del suyo (ver cap. II). No obstante, más allá de esta explicación aparentemente ligada a una situación geográfica contingente, se
perfila otra, ligada al apego incondicional de los Panos interfluviales a
un “aguas arriba” mucho más abstracto. Los Matis saben, por ejemplo,
que el territorio situado aguas arriba del suyo está ocupado por Marubos, pero jamás se definen como *taëmikitbo, (‘gentes de aguas abajo’,
<taë, ‘pie’) cara a estos últimos. Pues aguas arriba, como lo indica su
nombre, es la dirección privilegiada por excelencia, aquella donde un
individuo en marcha progresa: en deshami encontramos deshan, ‘nariz’. Aguas arriba representa, en general para los Panos y para los Matis,
particularmente la dirección del porvenir y de la progresión6. En shipi-
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bo, un afluente es el paru baque, el ‘río niño’, de la corriente de agua en
la que se lanza (su paru tita, ‘río madre’), como si aguas abajo fuera la
fuente (el origen) de aguas arriba.
La idea de que una sociedad va en progresión de aguas abajo a
aguas arriba es una metáfora dominante entre los Panos. A los ancestros, en cashibo, se les llama taënqui (<taë, ‘pie’, concepto ligado a aguas
abajo) mientras que los descendientes son rebuncë (<rëquin, ‘nariz’,
concepto ligado a aguas arriba; SHELL, 1987). En el mismo sentido, se
observa que en cashinahua la raíz verbal tae– admite la acepción ‘nacer
en primer lugar’ (MONTAG, 1981), mientras que en matis, dekwun pakarek significa, por el contrario, ‘caer nacido después’ –i.e. ‘nacer en último lugar’–. Los primogénitos nacen aguas abajo de los benjamines,
como si la sociedad remontara el río. Sólo los muertos, en la medida en
que sus cenizas a veces son arrojadas al río, pueden seguir legítimamente la corriente y reunirse así con los ancestros; ¿no dicen los Yaminahuas
que “en el tiempo de los ancestros los muertos vivían ‘justo un poco
aguas abajo’”, en un desplazamiento desde ese entonces lejano y desconocido, pero hacia el cual convergen aún todos los ríos (TOWNSLEY,
1988:109-110). Y los Isconahuas, ¿no afirman que su demiurgo Bauri
“vivía en otro tiempo en las regiones de las fuentes de los ríos donde
ellos habitan, pero que ahora vive aguas abajo y no sienten ya la fuerza
de su poder”? (WHITON & al., 1964:94).
A la luz de estos pocos datos, se ve que los deshan mikitbo construyen la comunidad de los vivientes, y se comprende por qué estos deben orientarse obligatoriamente hacia aguas arriba, especialmente a la
hora del baño, tomado siempre con la nariz contra corriente. Tradicionalmente, una postura tal se imponía porque los Matis –que viven lejos de los grandes ríos y no saben nadar– debían bañarse echándose
agua sobre la nuca y acuclillados sobre minúsculas corrientes de agua.
Pero todavía hoy, aunque la mayoría de entre ellos saben ya nadar y se
bañan a menudo en los ríos, los Matis siguen bañándose cara a la corriente, con los mismos gestos de antaño. En suma, la sanción sobrenatural a la que se exponen los bañistas vueltos hacia aguas abajo se mantiene idéntica: los contravinientes se arriesgarían a hacer nacer a sus futuros hijos de pié. Lógicamente, si aguas arriba representa la dirección
del por venir, no darle la cara afectaría a los niños por venir.
Así como sus habitantes, la maloca de los deshan mikitbo –concretización metonímica de su cuerpo social– debe estar orientada hacia
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aguas arriba. Ciertamente, por el hecho de su simetría, la casa matis,
rectangular, posee dos cobertizos llamados deshan; por tanto, dos ‘narices’, una en cada extremidad (cf. cap. IX). Según un esquema ideal, el
shobo (‘casa’) se vuelve, sin embargo, hacia aguas arriba ya que el colgadizo que está cara a esta dirección se define precisa, aunque artificialmente, como su ‘nariz verdadera’, deshan kimo. La imagen subyecente
es, pues, la de una casa atravesada por un curso de agua invisible.
Durante su construcción, evidentemente nadie soñaría con
orientar mal un shobo, pero las posibilidades de transgresión del orden
establecido por el curso de agua sí que existen. Efectivamente, al estar
dispuestas las hamacas en el sentido de la corriente, es posible acostarse en ellas a través, lo que supuestamente conlleva las mismas consecuencias desastrosas que un baño hacia aguas abajo: los niños por venir corren el peligro de volverse también ellos en el curso de su vida
uterina (acuática), y por tanto, de nacer de pié (situación que las mujeres evocan –con justicia– con terror; incluso si sobrevive la madre, el
niño puede cargar toda su vida con las secuelas de un nacimiento traumatizante, y los Matis raramente dejan vivir a un bebé nacido con tan
malos augurios).
Tanto como en el baño, en la hamaca, la buena marcha del mundo o, más bien, de la sociedad, fluye, por tanto (si podemos decirlo así)
de una orientación correcta de los individuos. La pertenencia a la comunidad de los deshan mikitbo exige el respeto a un cierto número de
condiciones, que le dan un giro más literal a su definición, y, sobre todo, que se consideran una ayuda para la perpetuación de esta unidad
social, para que continúe a dar cara a la dirección del porvenir. Dicho
esto, es claro que al agruparse en torno a la autodesignación deshan mikitbo, ‘gentes de aguas arriba’, los Matis afirman su particularismo de
una manera paradójicamente muy poco específica. La idea de constituir una comunidad de aguas arriba, una sociedad de las alturas, en
efecto parece ser compartida por muchos otros Panos, comenzando
por los Matses:
“A veces [los Matses] se llaman a sí mismos ‘mananuc matses’, es decir, gentes
de las tierras del interior o de las cumbres, para diferenciarse de los que viven
sedentariamente en las riberas de los grandes ríos”. ROMANOFF (1976:100).

Así, uno de los principales criterios que permiten a la comunidad de los Matis reconocerse como tal, depende estrechamente de su
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contexto de enunciación, más que de su definición en términos absolutos por relación a alguna particularidad que los grupos vecinos no
pudieran reivindicar también. Una similar definición de sí mismo tiene algo de eminentemente deítico, y sentido sólo si se sabe de qué aguas
arriba se trata. Encontramos una ambigüedad parecida en el otro término de autoreferencia de conjunto que a veces utilizan los Matis: el de
mushabo (‘gentes tatuadas’, musha, ‘espina, tatuaje’), que ocasionalmente puede conmutarse con wanibo, ‘gentes de la palmera wani (pifayo), sin duda porque las espinas utilizadas para tatuarse tienen que
ser las de la palmera wani (Bactris sp.).
Como los de muchos Panos, los tatuajes de los Matis representan
un poderoso denominador común, que permite avalar de forma indeleble la pertenencia a una comunidad definida justamente por la existencia de marcas faciales. Como los tatuajes no presentan más que un
motivo, permiten hacer tabla rasa de toda afiliación previa: sean los que
sean sus orígenes, un Matis puede presentarse siempre como mushabo.
Y naturalmente, aquellos Matis que los otros califican de utsi insisten
más que el promedio en este punto común que les acerca a los matis kimo de vieja cepa y expone a la vista de todos su incorporación a la sociedad global. Como los otros Panos, saben que los tatuajes, medio privilegiado de asimilar definitivamente a los cautivos, son un poderoso
factor de integración social (ROMANOFF, 1984:48).
Así pues, hoy en día los Matis invisten fuertemente a sus adornos
y atavíos, especialmente a sus tatuajes, de una significación vinculada a
la emergencia de una identidad colectiva “matis”. ¿No estuvo justificada su reaparición en 1986, tras un período de duelo de una decena de
años, como el único modo que permite a los niños ser matis más que
nawa? Sin embargo, si los tatuajes eliminan las diferencias internas y
permiten desmarcarse de los nawa, nada prueba en cambio que también tengan por función distinguirse de las “etnias” de sus alrededores.
Pues en materia de tatuajes, y esto en toda la zona pano, las diferencias
entre los diversos motivos distintivos de cada grupo parecen ser voluntariamente conservadas en sus mínimas proporciones (cf. figura 2)7.
¿Cómo explicar si no la apertura del paraíso marubo a todos los portadores de tatuajes, de cualquier origen que sean? El tatuaje, por lo demás, parece haberse propagado sobre todo tras la llegada de los ibéricos (H.S.A.I., vol. III), es decir, en una época en la que probablemente
se trataba de enfrentar a un nuevo adversario común8.
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Muy poco concernido por los detalles de su grafismo, el tatuaje
pano parece responder ante todo a una lógica binaria: uno lo tiene o no
lo tiene. Los grupos vecinos, por poco que también estén tatuados, pueden igualmente, pues, ser considerados como mushabo, y se sabe que
muchos matis utsi tienen efectivamente una apariencia similar a la de
los matis kimo. De manera típicamente pano, hasta las autodesignaciones aparentemente más específicas, como mushabo, preparan así una
vía de acceso hacia el reconocimiento de la alteridad. Hecho notable:
juzgando por los grabados antiguos, los tatuajes de los Matses contemporáneos son más parecidos a los de sus enemigos, los Panos medianos,
que a los de sus propios antepasados.
Una de las principales lecciones que retener de la etnografía matis es que, incluso un pequeño grupo que no mantiene relación directa
alguna con los blancos, siente su presencia en su mismo seno, aun
cuando sea indirectamente. La idea común de que tales grupos pudieran ignorar todo sobre los blancos es, poniéndose en lo mejor, ingenua,
y en lo peor, indecente (en cuanto presenta una visión “revisionista” de
la conquista); sobre todo, es incompatible con una comprensión mínima de sus categorizaciones sociales.
Los Matis no tienen ningún recuerdo de una época anterior a la
llegada de los blancos y, aunque vivan de manera ampliamente autárquica, no podrían concebir su existencia sin metal, por ejemplo. Antes
del contacto pacífico con la FUNAI, se contentaban simplemente con
robar a los blancos los instrumentos que tanto deseaban, y los Matis
parecen persuadidos que siempre fue así. Siempre contestaban riéndose a mi pregunta sobre el modo en que sus ancestros se las arreglaban
sin las hachas, los machetes y los cuchillos que hoy se utilizan. El robar
a los nawa está incluso suficientemente anclado en la tradición como
para haberse podido abrir un camino hasta el mito de origen, o más
bien, ¡el mito de obtención, de las bananas y de los perros! Así se pone
de manifiesto la extraordinaria ubicuidad de la influencia occidental,
que pudo ejercerse hasta con los herederos de una tradición plurisecular de resistencia –activa o pasiva– a los invasores lusófonos o hispanófonos.
Cierto que desde hacía tiempo se conocía la magnitud de la influencia indirecta del Occidente, cuyas ondas repercutían hasta lo más
profundo de las selvas más apartadas. Ya se sabía que los machetes y las
hachas de acero trastocaron los sistemas económicos precolombinos,
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tal como el choque epidemiológico trastornó irremediablemente el antiguo equilibrio demográfico y político de la Amazonía. Pero quizá se
estaba menos consciente de la amplitud de las repercusiones de la intrusión occidental sobre los sistemas de representación. Ahora bien, las
clasificaciones sociales matis y panos tomaban en cuenta la llegada de
los blancos mucho antes de que una confrontación efectiva entre los
dos sistemas de pensamiento pudiera llevarse a cabo. Muchos años antes de caminar realmente a su lado, los Matis “pensaban” ya intensamente a los blancos. En el capítulo siguiente daremos amplia confirmación de ello al abordar las representaciones de la alteridad desde la óptica del dualismo.
Notas
1

2

3

4

5
6
7

Debido a la similitud de estas diversas denominaciones, es posible imaginar la
gran confusión que reinaría si, como lo proponen muchos etnólogos, ¡se los
substituyera a los etnónimos tradicionales recusados por su carácter peyorativo!
El término dara que los Mayorunas utilizan para referirse al cuerpo constituye
sin duda un arcaísmo pano. Aunque difiere de la palabra equivalente pan-pano
*yora, se lo encuentra en efecto en las otras lenguas bajo la forma de prefijo daque pertenece a la categoría de los locativos corporales, los que sirven para designar una parte de la persona a la que se aplica la acción de un verbo, y que se
forma sistemáticamente (excepto en este único caso) a partir de la primera sílaba del término que designa la parte en cuestión (ERIKSON, 1989).
Aunque su etnografía no lo deje ver de ninguna manera, quizá existe algo parecido entre los Matses, que dispondrían también, aparte de bastantes otras, de
unidades sociales dotada cada una de un depósito de motivos enarbolados en
las cintas de la frente (más diversificadas que las de los Matis, si se juzga por las
fotos). Estas se nombraban en referencia a los animales: shëctebo, kamunbo, sasibo, etc. (CALIXTO MENDEZ, comunicación personal).
La noción matis de tu, que aquí traducimos como ‘huevo’, lejos de evocar el
mundo avícola, connota en realidad la idea de ‘ser en desarrollo’ de manera muy
general: lo mismo que lo que incuba el pájaro, puede efectivamente designar el
feto humano o la flor de plátano, por ejemplo, igual que el término chicho, ‘fruto’ puede también designar un bebé.
Sobre este punto también puede consultarse KRACKE (1978).
Ver ERIKSON (1989) para un tratamiento más exhaustivo de la materia.
La misma advertencia valdría en otros contextos amazónicos caracterizados por
la existencia de vastas redes pluriétnicas. En particular, se pueden imaginar las
del área de la Guyana, que BUTT COLSON (1985) describe; y recalca, por lo demás, en un artículo sobre los tatuajes Akawaio, que “aunque se haya afirmado
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que los motivos (patterns) sean marcas distintivas de las tribus… muchas tribus
utilizan los mismos motivos [y les otorgan la misma connotación simbólica]”
(BUTT COLSON, 1957:43).
DeBOER (1990:86) formula la hipótesis complementaria según la cual, los tatuajes de los Panos interfluviales les habrían servido esencialmente para desmarcarse de los ribereños, caracterizados por su lado por practicar la deformación craneal.

CAPITULO V

DUELOS Y DUOS
LAS MITADES MAYORUNAS

“No puedo dajar de hablaros aún de una especie de oso particular, que
llamamos oso de las hormigas; este animal tiene, en lugar de hocico, un
orificio redondo siempre abierto… Aunque no tiene dientes, está provisto de armas terribles. Al no poder arrojarse sobre su enemigo con furor, como lo hacen los leones y los tigres, lo abraza, lo aprieta y lo desgarra con sus patas. Este animal a menudo se enfrenta con el tigre; pero como éste sabe hacer buen uso de sus dientes, y áquel lo hace de sus
garras, el combate normalmente se termina en la muerte de los dos
combatientes”. Padre CAT (1729[1819]:467).
“Un ‘ten’ es mejor que dos ‘lo tendrás’…” (proverbio).

Figura 17
Matses (de una foto de S. Flores).
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Viéndonos intrigados por las autodenominaciones matis, a propósito de las cuales obteníamos informaciones contradictorias y confusas, Daman, el hombre fuerte del P.I.A., nos propuso esclarecérnoslas
un día. De entrada nos advirtió, a manera de preámbulo, que sólo él decía la verdad, y, por tanto, que no les creyéramos a los otros, en particular a Binan Shono y Chama, misteriosamente calificados en esta ocasión como ayakobo. Luego, acabó por desesperarnos totalmente al afirmar alternadamente que era matis kimo, deshan mikitbo, y tsasibo, pero también mushabo (o wanibo), al tiempo se asemejarse, sin que se llegue a comprender bien cómo, a los mapwa (Paca). Asestada sin interrupción, la lista nos afligió. Con la perspectiva del tiempo y la distancia, e interpretada a la luz de un sistema dualista latente, parece ahora
perfectamente inteligible y muy ordenada, como esperamos demostralo en las páginas que siguen.
A lo largo del capítulo anterior insinuamos que el sistema de mitades actuaba entre los Panos como operador principal en la sublimación de la alteridad, con una de las mitades representando “oficialmente” el interior, y encarnando la otra, simbólicamente, el polo de los nawa, ‘extranjeros’, es verdad, pero asimilados en el extremo. Veamos ahora lo que hay en la parte septentrional de esta zona cultural.
A priori, el dualismo de los Mayorunas ciertamente parecería separarse del modelo general de su familia lingüística. Tanto para los
Matses como para los Matis, sólo los blancos (con la exclusión de los
otros grupos indígenas) son sistemáticamente considerados como nawa. Las mitades matses se llaman respectivamente bëdi (‘jaguar’) y macu (‘gusanos’), sin que sea posible asociar –quizá a falta de datos adecuados en esta materia– a ninguna de las dos con los nawa. Los Matis,
por su parte, divergirían más aún del modelo común ya que actualmente se encuentran desprovistos de mitades, si no es en el estado residual (como lo veremos más adelante).
Dicho esto, lo que se transparenta de las mitades recuerda claramente a las de los otros Panos, y algunos de los fenómenos oscuros observables entre los Matis contemporáneos no pueden interpretarse más
que a la luz de las informaciones matses y de los análisis propuestos en
el capítulo anterior. Tras una rápida descripción del dualismo matses se
examinará lo que al respecto tiene lugar entre los Matis, para darse
cuenta de que, en definitiva, la voluntad de integración de otros para la
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constitución del sí mismo tiene allí un lugar tan importante como
afuera.
Fermentos y jaguares: el dualismo Matses
Aunque, en nuestro conocimiento, ninguna publicación jamás
haya abordado en detalle la cuestión de las mitades matses, se sabe que
su reclutamiento opera en línea paternal, y que, aunque los primos cruzados1 provengan lo más frecuentemente de mitades opuestas, la exogamia de mitad no presenta ningún carácter obligatorio, particularmente en el caso del matrimonio (o de segundas nupcias) con cautivos
(FIELDS & MERRIFIELD, 1981). Esta sorprendente ausencia de correlación entre dualismo y clases matrimoniales se explica tal vez por la
costumbre que consiste en casar sistemáticamente a los cautivos (sobre
todo a las mujeres) en la mitad misma donde se les integraba: la de sus
raptores. Quizá los Mayorunas tienden igualmente a considerar, como
los Yaminahuas, que la pertenencia a las mitades rige sobre todo en una
de las dimensiones espirituales de los seres y por tanto, no influye necesariamente en las relaciones sociales temporales (TOWNSLEY, 1988:
cap. 4). Sobre este punto, la discusión permanece en suspenso a falta de
materiales etnográficos adecuados.
Si los datos que tienen que ver con la dimensión sociológica del
dualismo matses brillan cruelmente por su ausencia, las relativas a su
aspecto simbólico son aún más raras. El simple examen de los nombres
de las mitades aporta sin embargo, valiosas informaciones. Bëdi, que literalmente significa ‘manchosidad’, es en efecto una designación metonímica del jaguar, lo que claramente indica el vínculo entre esta mitad
y los felinos con la piel moteada. Esta asociación simbólica entre el jaguar
y la forma redonda (que se encuentra igualmente en el nombre wispa, ‘estrella’, que los Matis dan a una variedad de felinos) no tiene por lo demás
nada de sorprendente. ¿No remite esta figura al ojo (bë–), órgano del que
tendremos ocasión de constatar que representa la sede del poder a-social
(místico) asociado generalmente con los felinos y la cerbatana?
Si los bëdi provienen, pues, del jaguar, el nombre de la otra mitad, macu, parece remitir por su parte a los ‘gusanos’: Kneeland lo traduce como ‘gusano’ en sus escritos en español mientras que Romanoff
utiliza ‘worm’ en sus tesis en inglés. Pero esta interpretación está lejos
de ganarse nuestra adhesión. De una parte, porque hay otros lexemas,
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tanto en matis como en matses, para designar al gusano de tierra
(noën), y al gusano que se desarrolla en la carne (mawut). De otra, porque macu admite otra acepción que brinda un mucho mejor nombre
de mitad que ‘gusanos’. Debido, sin duda, a la relación entre la fermentación y la putrefacción que favorece la proliferación de las lombrices,
macu puede significar ‘fermento’ en efecto, lo que explica, por ejemplo,
que una de las ceremonias matses de bebida se llame macun akek (ak–,
‘beber’; ROMANOFF, 1984:250ss.). Ahora bien, si se comprende mal
por qué los Matses tenderían a identificar a una de sus mitades con invertebrados, en cambio, se explica fácilmente que hayan querido honrar el principio de la fermentación. Indudablemente, es sólo a causa de
su carácter demasiado poco totémico que esta evidencia pudo pasar
inadvertida hasta ahora.
Aunque le haya costado más esfuerzos abrirse su esbozo de camino en la etnología de las mitades matses, la hipótesis “fermento” parece, pues, sustraerse a la de los gusanos. Al saber que la principal cerveza de los Panos se prepara con maíz, se comprende además por qué el
cultivo (o al menos, la responsabilidad) de esta planta incumbe esencialmente a los macu:
“Los Matses dicen que las gentes de la mitad de los gusanos pueden ver el maíz
en su fase de maduración sin causarle la muerte, pero que las gentes jaguares
matan al maíz al verlo. Tradicionalmente, un grupo de gusanos volvía a donde
estaba plantado el maíz para limpiarlo de sus larvas”. (ROMANOFF, 1984:96).

Si la idea de bëdi connota la depredación, la de macu connotaría
por su parte la cerveza, y en particular la de maíz, de la que veremos en
el cap. XIV que representa la contraparte femenina de la carne. ¿Entonces cómo no pensar que el dimorfismo sexual sería una de las glosas
principales del sistema dualista matses? ¿Que una de las mitades, la de
los bëdi, sería masculina y la otra, la de los macu, femenina? La hipótesis parece tanto más verosímil cuanto que ella se verifica entre muchos
otros Panos, como los Cashinahuas (McCALLUM, 1989), los Yaminahuas (TOWNSLEY, 1987:370-1) e indudablemente los Amahuacas
(DOLE, 1979:34, n.6). Anotemos en suma que si las mitades ‘masculinas’ de los Panos parecen estar asociadas siempre explícitamente a los
jaguares, las mitades ‘femeninas’, por su parte, a menudo connotan,
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aunque sólo sea implícitamente, la putrefacción y la descomposición
(cf. TOWNSLEY, 1988:101; McCALLUM, 1989:139).
La denominación de macu (‘fermento’) que se atribuye a una de
las mitades matses correspondería, por tanto, simplemente a la concretización de una tendencia virtual, mientras que la apelación de bëdi
(‘jaguar’), reservada a la otra mitad, se conforma estrictamente a la
norma general en el oeste amazónico. Así se adivina que a pesar de especificidades ciertas, el dualismo matses se parece en muchos aspectos
al de los otros Panos. El hecho nos interesa en el más alto grado ya que
intentaremos enseguida poner al día entre los Matis sobrevivencias del
dualismo mayoruna tal como aún subsiste entre los Matses.
El singular dualismo Matis
Los Matis, sin duda debido a su debilitamiento demográfico, no
presentan ninguna división explícita en mitades, al menos en una primera aproximación. No obstante, todo lleva a creer
que un sistema dualista muy similar al encontrado
entre los Matses existía en este pueblo en un pasado reciente. Efectivamente, se observa entre los
Matis una subdivisión general de lo viviente en dos
categorías: la de los ayakobo y la de los tsasibo, asociadas respectivamente a los motivos del rombo y
del círculo. Ahora bien, ROMANOFF (1984:251)
nos informa que, entre los Matses, dibujos similares corresponden precisamente a la mitad de los
macu para el primero, y a la de los bëdi para la segunda, cuyo nombre –en la medida en que remite
al jaguar por el sesgo de su piel–, por lo demás, subraya la importancia crucial atribuída a los motiFigura 18
vos en la definición de las mitades.2
Cintas para
Por tanto, podemos suponer que dado, por
la frente
una parte, que el rombo es a los macu lo que el círculo es a los bëdi, por otra parte, el rombo es a los ayakobo lo que el círculo a los tsasibo; resulta, transitivamente, que el macu sería al ayakobo lo que el bëdi al tsasibo, y (volveremos sobre ello) que el ayakobo sería tan femenino como el tsasibo masculino.
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rombo : macu ::
rombo : ayakobo ::
macu : ayakobo ::

círculo : bëdi
círculo : tsasibo
bëdi : tsasibo

Si entre los Matis el dualismo matses encuentra así un eco en el
nivel figurativo, esta característica, sin embargo, no logra reflejarse
francamente en el nivel sociológico. Pues incluso si los Matis llevan
brazaletes y tobilleras tejidas (witsun) ornamentadas tanto al estilo
ayakobo como al estilo tsasibo, la encuesta no revela que el llevar el uno
o el otro tipo de motivo marque una pertenencia a la categoría que éste evoca, como sí pasa generalmente entre los otros Panos. ¿Y cómo no
asombrarse si verosímilmente se trata de los residuos de un dualismo
reducido hoy a su más simple expresión?
Actualmente, a menos que evoque su ascendencia korubo, prácticamente ningún Matis se considera ayakobo. Veremos más adelante
por cierto que hay efectivamente algunos ayakobo entre los Matis. Pero estos últimos, –lejos de vanagloriarse de ello, o hasta de reconocerlo
simplemente como se esperaría por la destinación a una mitad–, por el
contrario, minimizan este hecho, de suerte que el conjunto de sus congéneres figura hoy como mitad perdida.
Hoy en día, el concepto de ayakobo remite ante todo a algunos
matis utsi más o menos ridículos (o peligrosos) tales como los Marubos y, sobre todo, los Korubos. Pero ciertos Matis cuentan que antes los
ayakobo vivían entre ellos y encadenan el relato con la descripción de
esos corresidentes de antaño como pobres proveedores de carne, torpes, perezosos y glotones. En lugar de salir en expediciones lejanas para traer a la vuelta presas de caza dignas de ese nombre, los ayakobo se
contentaban con acompañar a las mujeres al baño por la mañana, y, a
causa de su débil radio de acción (¡de la aldea al río!) debían conformarse con cazar animales muy pequeños. Sus flechas (naturalmente
blancas, color asociado sistemáticamente a la inmadurez) erraban invariablemente el blanco y no lo hacían mucho mejor con la cerbatana. Esta les permitía traer ocasionalmente las piezas desvalorizadas, en cuya
caza se especializaban: los kuma (Tinamus sp., raramente cazado por
los Matis) y el kapa chimu (arcilla, Sciurus sp.). Para compensar el ridículo rendimiento de su caza, los ayakobo cocinaban sus presas en inmensas vasijas, y a falta de carne, se hartaban con una sopa absurdamente acuosa.
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Teniendo en cuenta esta descripción, se comprende que nadie
reivindique el más mínimo emparentamiento con los ayakobo. Más vale proclamarse tsasibo (tsasi: ‘endurecido’) y sonreir con sorna al evocar la naturaleza innegablemente ayakobo de los Marubos y de los Korubos. A pesar de las apariencias, la relación entre ayakobo y tsasibo se
caracteriza sin embargo mucho más por la complementariedad que
por la asimetría.
Si por ejemplo se considera la división en dos clases del reino
animal –característica que, en un contexto pano, evoca muy evidentemente una división en mitades–, nos vemos forzados a revelar un cierto equilibrio entre ellas. Así, mientras que el sajino de labios blancos
(chawa, Tajassu pecari) es ayakobo, el sajino de collar (unkin, Tajassu
tajacu) es tsasibo. Entre los grandes monos, el lanudo (chuna, Lagothrix lagothricha) y el aullador o mono chillón (du, Alouata seniculus) son
ayakobo, pero el mono araña (choshe, Ateles paniscus), en cambio, es
tsasibo. Una parecida preocupación por el equilibrio preside aparentemente la división de los pequeños monos: si el tití (masoko, Callicebus
moloch cupreus) y el tamarino (sipi wiren, Saguinus mystax) figuran entre los tsasibo, el mono de noche (bushti, Aotus sp.), el sajú leonado (tsima, Cebus apella) y el mono ardilla (sipi chot, Saimiri sciureus) refuerzan por su lado el campo de los ayakobo.
En el reino animal, pues, los dos campos se valen. Viendo esta división se observa adicionalmente que, aun si el mono reputado como
el más inteligente (el mono araña, choshe) proviene, como la mayoría
de los Matis, de los tsasibo, en cambio, algunas de las especies más valoradas surgen de los ayakobo, en particular el paujil (wesnit, Mitu mitu), presa de caza favorita que los Matis cazan con una delectación fuera de lo común. Una vez, al volver exhaustos de un deleite de caza con
enormes cantidades de tapir ahumado, vimos malgastar valiosos cartuchos para matar a un wesnit, presa literalmente irresistible.
Irremplazable gastronómica y técnicamente (sus plumas –con la
exclusión de todas las demás)– sirven para la emplumadura de las flechas), el paujil, por tanto, hace honor a los ayakobo por su sola inclusión entre ellos, pero sus virtudes no se quedan ahí, ya que el mito lo
dota además con una reputación de trabajador corajudo y lleno de astucia, y muy pegado a su hembra, a la que “llora” con su grito. Para
completar este adulador cuadro, un mito común a los Matis, los Matses y los Marubos le atribuye el mérito de haber enseñado la agricultura a los humanos (MELATTI, 1981:74). Ahora que este episodio con se-
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guridad no es extraño en su inclusión dentro de la categoría de los ayakobo. ¿Cómo explicar si no que los Cashinahuas atribuyen el papel de
proveedores originales de los productos agrícolas a Kapa y Kuman,
personajes cuyos nombres recuerdan evidentemente a los de kapa chimu y kuma, presas favoritas de los antiguos ayakobo3?
A la luz de lo que precede, se comprende que los ayakobo tengan
más que ofrecer que un tema de mofa privilegiado, a imitación del wesnit, verdadero enemigo deseado. TOWNSLEY (1987:372) seguramente
no se equivoca al sugerir que tales mitos, donde un adversario ambivalente toma el lugar de héroe cultural:
“demuestran claramente que […] la sociedad no puede existir más que después de que los poderes del exterior se hayan incorporado en tanto que parte
integrante del interior social”.

Tras el desprecio que conviene proclamar en cuanto a los ayakobo, se transparenta, pues, un respeto latente, perfectamente compatible
con la hipótesis según la cual la época en la que los ayakobo vivían entre nosotros no se remontaría al horizonte mítico sino más bien al pasado reciente, sin duda menos concluído que reprimido, listo para aflorar y rebotar. Si se busca bien, se podría hasta encontrar entre los Matis algo muy parecido a una mitad ayakobo. En efecto, si la mayoría de
los matis contemporáneos se proclama orgullosamente tsasibo, a algunos, en cambio, les cuesta mucho disimular su carácter ayakobo: a los
descendientes de cautivos en línea uterina.
En suma, cerca de un tercio de los Matis contemporáneos serían
ayakobo. En lo esencial, la categoría se compone actualmente de dos
grupos de hermanos, sus hermanas y, claro está, los hijos de éstas; a eso
se añaden algunos individuos aislados, últimos sobrevivientes de familias desaparecidas durante las grandes epidemias. En la vida corriente,
estas personas se comportan exactamente como todos los otros miembros de su sociedad y se benefician de un trato y un respeto idénticos.
Pero su singularidad sí llega a expresarse en ciertos contextos, por
ejemplo, con ocasión de una disputa.
Los miembros de una de las parentelas alógenas, la de Binan Tuku y Binan Shono, son ayakobo porque su madre fue raptada, de muchacha, de entre los Korubos (probablemente en los años 20 de este siglo). Como para tomar distancia de cara a ellos, muchos Matis califi-
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can de amanon (‘adoptado’: cf. cap. VI) el término que indica el vínculo de parentesco que los une con los Binan y sus parientes cercanos.
Aunque estos últimos no busquen negar su origen ayakobo, notemos
que disponen de otros recursos para mantener en silencio esta pesada
ascendencia, particularmente arguyendo que su ornamentación de
mushabo les promueve al estatus de tsasibo de honor, en contraste con
los Korubos, por su lado, desprovistos de tatuajes y portadores de modestísimos pendientes de oreja.
Otro grupo surgido de una Korubo, y por tanto ayakobo, se reduce a Champi Teshkam y a su joven hermano, Makë. La primera fue
la única Matis en autoproclamarse ayakobo en nuestra presencia. El segundo lleva sobrenombres que indican claramente su afinidad putativa con los extranjeros. En efecto, se la llama indistintamente Nawan Baku (‘hijo de extranjero’) y Marubo (por la tribu vecina, que como sabemos provienen de los ayakobo, tal como los Korubos de los que él desciende). El onomástico traiciona igualmente el origen cautivo de Nawananë, literalmente llamada ‘nombre de extranjero’ (nawa: ‘extranjero’,
–n: ‘atributivo’, anë: ‘nombre’), sin duda porque su verdadero nombre,
Mankë, era originalmente el de su abuela korubo, cuya hija (la madre
de Nawananë) fue llamada, tras su deceso, Korubon Shari (‘la huérfana
de Korubo’) antes de convertirse en Tukuman (‘la que perdió a sus hijos’). Así se constata que luego de dos generaciones la transmisión del
nombre aún puede conmemorar una ascendencia korubo, sea de forma relativamente difusa, ya que contrariamente al que su madre llevó
en su juventud, el sobrenombre de Nawananë –a la que jamás oímos se
llamara de otro modo– no hacía de ella sino apenas una extranjera genérica. (No constatamos entre los Matis ningún otro caso en que la designación de nawa pudiera referirse a amerindios más que a blancos).
Si los descendientes directos de Korubo son incuestionablemente ayakobo, el estatus de otra parentela alógena –compuesta de todos
los individuos reconocidos por lo demás como tsawësbo (‘los del armadillo’)– es, en cambio, el objeto de una polémica clasificatoria: ¿son en
realidad ellos, como lo pretenden, tsasibo, o ayakobo, como lo afirma la
mayoría de los Matis (tsasibo indiscutidos)?
La querella, reavivada por nuestras encuestas pero debida a la
muy grande antigüedad del rapto fundador de la línea tsawësbo, sólo
presenta un escaso interés para la mayoría de los Matis. El desafío parece mínimo, pues la diferencia entre ayakobo y tsasibo es esencialmen-
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te simbólica y sin gran incidencia factual. Pero algunos de los principales interesados, sobre todo si alimentan una ambición política, se toman en serio la cuestión: los tsawësbo son una fracción importante en
el P.I.A., quizá la única en poder cuestionar la supremacía de la parentela de Daman, su tío materno clasificatorio.
Pese a las negativas de los tsawësbo, múltiples factores militan en
favor de su inclusión entre los ayakobo. De una parte, también ellos
cuentan entre sus filas con una Nawan Baku (‘hijo de nawa’), que no
engaña a nadie al afirmar haber recibido ese sobrenombre porque tenía
de bebé la piel clara. De otro lado, los tsawësbo se presentan como los
hermanos clasificatorios de los dos Binan (de origen korubo), lo que
constituye por lo menos un indicio de emparentamiento inoportuno,

1. Fundadora de la descendencia (cautiva); 2. Seto; 3. Shono; 4. Chama; 5. Binin Bwishon; 6.
Nawan Baku; 7. Danmashopa; 8. Shawa; 9. Tuma; 10. Kana; 11. Mena; 12. Ishma; 13. Tuma;
14.Tuma; 15. Pusa; 16. Pishi; 17. Tupa; 18. Bini; 19. Kana; 20. Bini.

Figura 19
La lista de los tsawësbo tal como un día nos la entregó Daman. (lo más
sorprendente en ella es su incuestionable régimen de línea materna)
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aunque temperable, pues se trata de una fraternidad amanon (‘por
adopción’). En fin, recalquemos que los tsawësbo, que viven en la aldea
del P.I.A., son los únicos que prácticamente jamás residen en la maloca, que prefieren –como pasaría con individuos de origen exterior (cf.
c. I)– dormir en sus nawan shobo (‘casas sobre pilotes’), construidos
aún más lejos del centro de la aldea que las de los otros Matis.
Al recusar la apelación de ayakobo, los tsawësbo y más en general, el conjunto de los descendientes de Korubo, se prestan con su comportamiento, pues, al juego de la alteridad interna. Ciertamente sería
muy exagerado hablar de ostracismo a este respecto, pero sin embargo
recalquemos que tienden a encarnar a los nawa del interior, por ejemplo, manifestando signos exteriores de aculturación más visibles que
los tsasibo de pura cepa. Su gusto por la ropa occidental lo testimonia:
en conjunto, los hombres de la familia tsawësbo se visten de mejor grado que los otros Matis. Además, pescan con el arco mucho más a menudo que los otros (pues esta actividad, aún poco extendida, fue recientemente introducida por los blancos). Recordemos, por otro lado,
que Binan Tuku, –que habla bien el marubo y un poco el portugués, y
que hace de intermediario con los blancos (cap. I) –es hijo de una Korubo, y, por tanto, innegablemente ayakobo. ¿Puede tratarse verdaderamente de coincidencias?
Se podría pensar que la presencia de algunos ayakobo del interior resultaría de accidentes históricos, a saber, la captura de extranjeros cuya completa asimilación tomaría cierto tiempo en realizarse. Sin
embargo, ¿no sería mejor invocar una voluntad típicamente pano para
disponer de extranjeros en la casa propia, por tanto, de recordar todo el
tiempo que sea posible los orígenes foráneos de algunos individuos? El
rechazo, al menos simbólico, a integrar plenamente a los descendientes
de prisioneros parece en todo caso tanto más notable cuanto que los
Matis han perdido la memoria de la época en la que raptaron a la mujer originaria de los tsawësbo, mientras que la última incursión guerrera efectuada contra los Korubos se remontaría (según nuestras necesariamente aproximadas estimaciones) ¡a mediados de los años 20 de este siglo! Los ayakobo de la aldea nacieron entre los Matis, y si los tsasibo los mantienen relativamente separados no es por no haber tenido
tiempo de acostumbrarse a su presencia4.
Los Matis dan así la paradójica impresión de hacer de todo para
perpetuar arficialmente la presencia de ayakobo en su interior, al tiem-
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po de sentir esta pretendida intrusión como una molestia. Para el observador extranjero, de eso a veces resulta el sentimiento de asistir a un
sicodrama social, centrado en el tema de la quinta columna, y del que
participan en ocasiones los funcionarios de la FUNAI, que fingen temer
a los supuestos “Korubos”, a quienes supuestamente encuentran muy
entre los Matis.
En cierta forma, podemos considerar, como TOWNSLEY
(1988:96), que la apertura al exterior del dualismo pano responde a
una exigencia objetiva: facilitar la integración de los cautivos, necesaria
en un medio social demasiado atomizado para permitirse la endogamia
estricta. Es indudable que en el origen de este dualismo se encuentra la
costumbre, tomada por grupos locales demográficamente demasiado
reducidos, de ponerse a flote con cautivos a los que colocarían en un
pendón dualista específico. Entre los Matis, el sistema, o al menos lo
que de él persiste, parece no tener consecuencias, como si un dispositivo simbólico teóricamente destinado a absorber extranjeros por el contrario se pusiera a secretarlos arbitrariamente para poder perpetuarse,
aunque privado de su función original. En la paz y en paz se impone la
búsqueda del dualismo por otros medios.
Si los Matis tuvieran tantos cautivos como los Matses sin duda
que, como éstos, no experimentarían la necesidad de transmitir el estatus de amano (‘adoptado’) a los hijos de los cautivos (CALIXTO, 1987,
III:19). No obstante, el problema de los Matis es exactamente el contrario: lejos de tener que temer por su identidad original, temen, por el
contrario, una cierta esclerosis social ligada al exceso de autoctonía, y
aceptan mucho más tranquilamente que sus vecinos Matses el calificativo de amano. Así, los unos minimizan lo que los otros exageran, pero
paradójicamente estas dos actitudes en definitiva fluyen de un solo y
único objetivo: la búsqueda del equilibrio entre el endógeno y lo alógeno.
Contrariamente a otros Panos que interiorizan el exterior inyectándolo en una de sus mitades (llamándolo nawa), los Matis habrían
evacuado más bien una de sus mitades al proyectar el exterior en ella (y
afirmando que los verdaderos ayakobo son extranjeros). No obstante,
la lógica que opera en los dos casos, la de la permeabilidad de las “fronteras” entre el interior y el exterior, resulta similar, a fin de cuentas. Incluso si los ayakobo, poniéndonos en lo mejor, no son más que una mitad críptica definida negativamente en contraste con los tsasibo, la se-
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mejanza con otras configuraciones pano más francamente dualistas no
deja de ser notable.
Teniendo en cuenta la situación descrita arriba, la coexistencia
de dos tipos de witsun (‘brazaletes y tobilleras tejidas’), evocada en el
principio de este capítulo, podría aparecer finalmente como una simple sobrevivencia de un dualismo convertido en monolítico. Es notable,
en este aspecto, que los Matis parezcan negar la diferencia entre los dos
motivos al representar los motivos ayakobo (rombos) bajo la forma de
pequeños círculos, como si se tratase de restablecerlos al modelo dominante tsasibo (figura 18). Así se observaría, por una suerte de efecto de
condensación, una uniformización visible de los witsun, incluso si sigue siendo imposible diferenciar la variante moteada del motivo ayakobo de su homólogo tsasibo: los primeros son más grandes (más burdos, querríamos decir) que los segundos. Así, igual que los Matis tienden hoy a definirse como tsasibo, minimizando la presencia de ayakobo entre ellos, así también neutralizarían en la multitud la oposición
entre los motivos correspondientes, al asimilar el rombo a un círculo,
lo que quiere decir subsumir la categoría de los ayakobo en la de los tsasibo.
Ciertamente, los Matis no interpretan esta utilización en términos sociológicos, sino que más bien invocan una explicación de orden
cinegético al recordar que los witsun permiten mejorar el rendimiento
de los cazadores. En efecto, es posible improvisar con un hilo cualquiera un witsun siguiendo el patrón correspondiente a la presa deseada
para matar un paujil (wesnit), por ejemplo. (Hasta existe un motivo
destinado a las anacondas, aunque este animal no se coma). Ahora
bien, si witsun tan bastos pueden ayudar a los cazadores, qué decir entonces de aquellos cuidadosamente tejidos por las mujeres que se llevan permanentemente. De ahí la preferencia por aquellos cuyo motivo
buri buri (‘moteado’) confiere a su portador las cualidades felinas asociadas sistemáticamente con el uso de la cerbatana.
La función cinegética de los witsun tiene hoy la preferencia sobre su función de demarcación social, y por lo mismo parece sonar el
toque de agonía del dualismo. El motivo del jaguar triunfaría hoy, no
porque este animal es tsasibo, sino porque se trata de un depredador
excepcional. Pero sabemos que las apariencias engañan, y este capítulo
lo testimonia. Tal vez es por eso que se conserve una ornamentación binaria.
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Muchos indicios, desgranados a lo largo de todo el capítulo, llevan a creer que un cierto repliegue sobre sí mismos incitaría desde hace poco tiempo a los Matis contemporáneos a identificarse masivamente con una de las dos ex mitades (los tsasibo). Simultáneamente, el exterior hostil se asimilaría a lo que todo hace considerar como la otra ex
mitad (los ayakobo). Una sola de las mitades se atrevería entonces a
proclamarse, y la otra intentaría hacerse pasar como un azar histórico.
En esta situación, el dualismo matis habría estallado así, al pasar del estado simétrico al estado concéntrico, si empleamos la terminología de
LEVI-STRAUSS (1956).
La escasez contemporánea de ayakobo matis no implica sin embargo, de ninguna manera, que la categoría de los tsasibo recubra la noción occidental de “etnia matis pura”, opuesta a los “extranjeros” ayakobo. Efectivamente, constatamos que si los ayakobo del interior se
ocultan, hay en cambio tsasibo del exterior, a saber grupos con los que
los Matis no mantienen ninguna relación política continua, pero a los
que voluntariamente se honra con el prestigioso título de tsasibo. Así,
haciendo alusión a los indios no contactados del Quixito, conocidos
sólo de rumor, Makë, un informante tradicionalista y plenamente tsasibo, afirmó que eran exactamente la misma clase de matis que él, argumentando que llevarían tatuajes y pendientes de oreja (paut) similares a los suyos. Las fotos del volumen del CEDI (MELATTI, 1981) que
probaban lo contrario no lo hicieron apenas cambiar de opinión: si no
tienen paut, los indios del Quixito tienen cerbatanas como él. También
ellos figuran en el rango de los tsasibo, debido a criterios menos tecnológicos de los que parece, pues en realidad fluyen de una visión del
mundo que asocia místicamente al usuario de una cerbatana y ciertas
cualidades felinas propias de los tsasibo (ver cap. XI).
Aparte de los Maya del Quixito, sabemos que al grupo de origen
de Nakwa (ver cap. II) se lo decretó tsasibo en la época en la que Nakwa vivía entre los Matis en calidad de intérprete de la FUNAI. En definitiva, la lista sigue abierta, a falta de encuestas sobre el estatus de los
otros Mayorunas que hayan vivido en el P.I.A. en circunstancias similares. Así, según la visión tradicional de las cosas, algunos matis utsi
pueden ser puestos, en ciertos contextos, en un plan de igualdad con los
matis kimo. E inversamente algunos grupos muy “matis” como el de los
tsawësbo (Chama y sus parientes cercanos) pueden ser presentados como matis utsi. No pertenecer a la comunidad política hoy llamada
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“Matis” decididamente no tiene nada de objeto de reclamo. Con toda
seguridad, la antigua taxonomía de los grupos sociales da poca importancia a la noción de identidad étnica o tribal, e indudablemente se
preocupaba de ello menos aún en la época en la que el universo mayoruna no se limitaba a algunas decenas de familias, cuya totalidad de
miembros son personalmente conocidos de cada cual.
A fin de cuentas, una visión “concéntrica” de la oposición ayakobo/tsasibo no resiste, pues, apenas más que una visión simétrica de esta forma particular de dualismo difuso, sin mitades. Pues si la represión
de ayakobo en sí mismo hace bascular el sistema hacia lo concéntrico,
la asimilación del tsasibo externo induce un movimiento inverso, que
restablece globalmente la simetría perdida en la escala local.
Tenemos aquí un modelo intermediario en el que el núcleo tsasibo, lejos de ser hermético, extiende algunas ramificaciones al exterior,
tolerando a la vez algunas filtraciones de la periferia ayakobo. Los Matis confirman así, aunque muy indirectamente, la hipótesis que pretende que el dualismo pano instaura una bipolaridad esencialmente política, destinada, ante todo, a administrar las relaciones intertribales. Las
relaciones intra-tribales, por su parte, dependerían del sistema de parentesco que ciertamente rige en la destinación a las mitades, pero proviene de una lógica totalmente diferente que acometeremos en el curso
de los tres siguientes capítulos (VI, VII, y VIII).
Del dualismo al dimorfismo
En muchos aspectos, el dimorfismo sexual aparece como la metáfora clave, al proveer el modelo conceptual que sirve para pensar todas las otras oposiciones sociológicas entre los Panos. Por lo demás, en
muchos rituales de antagonismo formal, el enfrentamiento lúdico entre las mitades está sustituído durante la ceremonia por certámenes que
oponen a los hombres y a las mujeres. Entre los Matis, en la medida en
que una de las ex mitades ha fagocitado a la otra, como sabemos, la correlación entre los sexos y la oposición ayakobo/tsasibo reviste una importancia muy particular, y por esto llama a comentarios.
Se recuerda que los ayakobo de antaño aprovechaban el baño
matinal para probar sus cerbatanas en presas insignificantes (los kapa
y los kuma). Ahora bien, este detalle aparentemente trivial reviste en
realidad una importancia crucial, en la medida en que el baño auroral,
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entre los Matis, es una institución emblemática de la condición femenina. Efectivamente, cada mañana, salvo cuando menstrúan, todas las
mujeres de la aldea van al río acompañadas de niñas pequeñas desde la
más tierna edad, pero no van con los niños pequeños separados bajo
pena de hacerse llevar por un tsusi (‘espíritu’). Una costumbre parecida existía igualmente entre los Remos, ya que según el padre López:
“Apenas raya la aurora, por intenso que sea el frío, las indias grandes y pequeñas, corren a bañarse” (en IZAGUIRRE, XII:433).

Al afirmar que los ayakobo de antaño se bañaban por la mañana, los Matis parecen, pues, en primera aproximación simplemente estigmatizar su lado afeminado. Sin embargo, sin ser inexacta, una interpretación tal se apoya en su propia necesidad. Primero porque prodiga
la virilidad efectiva de los ayakobo que aprovechan la actividad del baño para seducir a las mujeres (nuestros informantes se detenían largamente en este punto); y sobre todo, porque omite tomar en cuenta una
de las funciones principales de los baños matinales, cual es precisamente la de purificarse del ayakobo en sí mismo. Pues, como veremos, al tomar un baño matinal, los ayakobo de antaño no se comportaban quizá
tanto como mujeres sino como hombres que intentan desesperadamente restaurar su carácter tsasibo.
En algunos contextos muy particulares los hombres matis, incluídos los contemporáneos, pueden ellos también llegar efectivamente hasta el río a la hora de las mujeres, y hasta aún antes –en gran perjuicio del observador participante–, apenas despunta el día, lo que permite desmarcarse de las esposas y aparecer como respetuosos de su ritual aún más escrupulosamente que ellas. Esto se practica hoy con ocasión del rito de consumición del primer animal ayakobo muerto con
una cerbatana nueva, e implica a todos los participantes (sobre todo si
han comido un hueso largo) de esta comida comunitaria en la que las
mujeres son puestas aparte ostensiblemente. Inclusive se dice riéndose
que ellas deberían llorar entonces, pero sin precisar si sus lágrimas son
de hambre o de duelo (al llorar a sus congéneres ayakobo).
El baño matinal se practicaba igualmente, en el tiempo, en el
marco del ritual de reclusión de los asesinos, explícitamente destinado
a librarlos de la sangre (imi, idéntico término que el de la sangre menstrual) supuestamente absorbida al abatir a un enemigo, lo que es decir
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a un ayakobo humano. Así, cuando al comérselo (para un animal), o
aún simplemente al matarlo (para un hombre), alguien ha absorbido
algo de este ayakobo, y se ha asimilado a él, por tanto, tiene que tomar
baños para purificarse de su sangre y volver a su estatus “normal”. Se
comprende que sea a fortiori lo mismo al respecto para aquellos cuyo
carácter ayakobo es permanente, como las mujeres, y los ayakobo míticos5. El que la tentativa esté destinada en su caso al fracaso explica a la
vez su recurrencia cotidiana y el efecto cómico que resulta.
Desde la desaparición (probable) del dualismo, el reparto de los
animales en dos categorías ayakobo y tsasibo no conlleva más que una
sola consecuencia práctica: los tsasibo se cazan preferentemente con
una cerbatana nueva, mientras que los ayakobo no pueden matarse
más que con un arma vieja. Así pues, interrogados sobre la destinación
de las especies cazadas con arco –en particular el tapir y los cérvidos–,
los Matis dudaban en pronunciarse categóricamente. Sin un desafío
concreto, tal como el ritual evocado antes, ¿para qué sirve retener la información? No obstante, aunque los Matis se desinteresen más y más al
respecto, la destinación de las especies animales en una u otra categoría dualista será objeto de nuestra atención porque confirma igualmente la sexualización de las “mitades”.
Por ejemplo, se recuerda que los sipi wiren (literalmente ‘mono
sipi duro’) es tsasibo (término que, digámoslo, significa ‘endurecido’),
mientras que el sipi chot (‘mono sipi blando’) es ayakobo. Además, el
paujil (wesnit), una de las principales presas de caza ayakobo, interesa
muy particularmente a las mujeres en la zona pano, ya que generalmente se asocia a los rituales que acompañan a la clítoridectomía
(ROE, 1982:99). Anotemos finalmente que si el animal tsasibo por excelencia es naturalmente el jaguar moteado, todo lleva a creer que el
principal de los ayakobo sería el oso hormiguero (shaë, Myrmecophaga
tridactyla), animal de un pene minúsculo y testículos retrídos en una
cavidad abdominal, parangón de la fertilidad (lo que es decir, de la feminidad) en muchas sociedades amazónicas (ZERRIES, 1984).
Varios informantes incluyeron efectivamente a los shaë entre los
ayakobo cuando hacían su inventario. Ahora bien, en la medida en que
este animal no se caza con cerbatana, la cuestión de su destinación teóricamente no se plantearía, y por tanto podemos suponer que si la memoria del carácter ayakobo de los hormigueros se mantiene pese a todo, probablemente es porque se impone como una evidencia indiscu-
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tible. Ciertamente, oímos a los Matis proponer explícitamente la ecuación:
ayakobo : hormiguero :: tsasibo : jaguar
No obstante, ¿no es lo suficientemente banal esta oposición de
especies en la Amazonía para que un americanista haya podido intitular su tratado de antropología de la pornografía: El jaguar y el hormiguero (ARCAND, 1991)? (Ver también LEVI-STRAUSS, 1964:197). Un
serio indicio de connivencia entre las mujeres matis y los osos hormigueros se encuentra adicionalmente en que este animal sea objeto de
una prohibición de consumición para todos, salvo justamente para las
viejísimas macho (‘mujeres en la menopausia’, y por tanto, al abrigo de
la superabundancia de sangre que ordinariamente castiga a la excesiva
ingestión de ayakobo). Entre los Matses, la consumición del oso hormiguero por las mujeres de una cierta edad revestiría hasta un carácter solemne durante el ritual de iniciación, en el curso del que los hombres
cazan este mamífero sin dientes incisivos para sus viejas parientes (ROMANOFF, 1984:249). Que haya que aproximar osos hormigueros y feminidad emerge, además, del ritual de imposición de los tatuajes, a cuya salida los jóvenes iniciados, unidos en dos bloques que agrupan respectivamente a los muchachos y a las muchachas recientemente tatuado(a)s, se cubren con un parasol que representa precisamente para las
mujeres, la cola frondosa (o más bien el mechón caudal) del shaë. No
se podría ser más explícito.
La relación entre el shaë y los enemigos, otra faceta de su asimilación a los ayakobo, surge por el lado de que se lo cace para la ocasión
de los preparativos militares. Se trata entonces de procurarse mechones
de pelo de su cola, que se pega en los brazales entre el bíceps y el hombro, lo que es un atractivo guerrero, tal como en la caza algunas substancias que evocan la pieza buscada pueden llevarse similarmente para
favorecer su obtención. En virtud de una lógica metonímica evidente,
el pelo de shaë, animal ayakobo por excelencia, sirve de atracción cuando se trata de matar Korubos, por ejemplo, lo mismo que ese vegetal
que es un alimento predilecto para el tapir ayuda a cazarlo. Así, la guerra aparece como una forma de depredación (el tema es banal), pero
también como una forma de actividad simbólicamente sexual, colocada bajo el signo de la penetración (de las flechas), y destinada a traer
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muchachas; por lo tanto, a aumentar la parte femenina del grupo. Todas ellas razones para aproximar ayakobo, enemigos y mujeres, categorías que recubre la figura del shaë. (Veremos además en el capítulo XII
que el oso hormiguero no deja de tener relación con el espíritu maru,
que caracteriza una cualidad eminentemente útil en tiempos de guerra:
la invisibilidad).
Entre los Matis se pueden contrastar innegablemente las series:
mujeres/oso hormiguero/ayakobo/exterior, vs. hombres/jaguares/tsasibo/interior. Tomados uno a uno, tales pares no tienen nada de original:
son raros los grupos Panos en los que no sería posible encontrarlos. Sin
embargo, los Matis asombran en cuanto que asocian el interior y la
masculinidad (e inversamente, el exterior y la feminidad), mientras que
la mayoría (si no la totalidad) de los otros Panos proceden exactamente al contrario: por regla general, el metal, los nawa (y/o inca), los jaguares, el maíz6, y los chamanes provendrían por esencia de la mitad
masculina y extrovertida, y el polo del sí mismo, de la jefatura y de la
feminidad surgen evidentemente de la otra mitad. ¿Cómo explicar esta
inversión de las polaridades y la estructura quiásmica que de ella resulta?
Como anticipación de los siguientes capítulos, sin duda hay que
recordar aquí la naturaleza armónica (virilocal y patrilinear) de los sistemas sociales mayorunas, que incitan mucho más a considerar a las
mujeres como extranjeras que los sistemas inarmónicos de los otros Panos. En régimen uxirilocal, la esposa representa el interior más de buen
grado que entre los Mayorunas, donde la mujer, raptada o simplemente casada, casi siempre viene de otra comunidad.
Para dar cuenta de la inhabitual conjunción de la feminidad y de
lo extranjero, ciertamente hay que invocar al despoblamiento reciente
que conllevaría el rechazo de la mitad ayakobo, una simplificación extrema del dualismo pano y, en suma, una burda caricaturización de un
principio de organización que además reparte equitativamente las desigualdades entre las mitades, aunque también se apoye en asimetrías.
Y aún más, la mitad masculina, jerárquicamente superior por definición a la mitad femenina, le es sin embargo inferior por su asociación
con el exterior, y viceversa. De manera típicamente amerindia:
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“hasta en las relaciones de subordinación, el principio de reciprocidad opera
[…] la mitad que gana la primacía en un plano la concede a la mitad opuesta
en otro”. (LEVI-STRAUSS, 1944:268).

En cambio, entre los Matis contemporáneos una de las mitades
parece haber fomentado una suerte de golpe de estado simbólico al
acapararse lo esencial de lo positivo. Replegados sobre sí mismos, los
Matis de alguna forma habrían reinyectado el etnocentrismo y una
cierta fatuidad en su taxonomía social al atribuir todas las ‘virtudes’ (virilidad, endogenidad, aptitud en la organización) a los tsasibo, y al
arrojar por el contrario todos los ‘defectos’ (feminidad, exogenidad,
chamanismo agresivo) sobre los ayakobo. ¿Habría que ver allí el triunfo del machismo, de una historia particularmente cruel o una combinación de los dos?
Una visión “tradicional” del dualismo pretendería que las mitades permiten disfrazar en exo-gamia una endo-gamia de hecho. Según
este esquema, la organización dualista maquillaría un efectivo repliegue sobre sí con una falaciosa laca macrocósmica al camuflar en conjunción de contrarios la unión tautológica de semejantes. En apoyo de
esta teoría, Terrence Turner (comunicación oral), cita, por ejemplo, a
un informante kapayó que afirma que las mitades no tenían razón de
ser a la hora en la que todos debían unirse contra los blancos. La alternativa se presentaría así: aislarse y cultivar el dualismo interiormente o
afrontar más abiertamente el exterior y dispersarse de mitades en consecuencia. En la zona pano, el argumento fue lanzado por D’ANS
(1982), a propósito de los Cashinahuas, y de cierta forma por TOWNSLEY (1987), a propósito de los Yaminahuas.
Pero los datos matis obligan a matizar esta generalización, ya que
se ha observado que el aislamiento, en su caso, lejos de exacerbar el
dualismo, lo había reducido a nada; por el contrario, al incitar a la mayoría a identificarse con la mitad “prestigiosa” del interior. Pero es que
entre los Panos el dualismo no reemplaza la relación con los otros; ella
lo pone en escena y, por tanto, lo presupone. Indudablemente, la teoría
del dualismo, más generalmente aceptada no vale en la realidad porque
se apoya en una concepción demasiado holística de la etnicidad. Ahora bien, es sabida la enorme importancia del concepto de alteridad
constituyente en la zona pano.
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En ciertos aspectos, nuestra interpretación de la oposición ayakobo/tsasibo como un residuo de un sistema dualista desde hace tiempo caduco, causa tantos problemas como resuelve otros. Entre estos, sin
duda el más serio es la ausencia de un anclaje riguroso de nuestras categorías en el sistema social. Efectivamente, en un sistema dualista clásico, los cruzados provienen necesariamente de mitades diferentes,
mientras que aquí el origen “étnico” de cada uno cuenta demasiado para que sea así. Los hijos de dos hermanos de los que sólo uno tendría
una madre de origen cautivo se encontrarían, por ejemplo, en los dos
lados de la barrera del punto de vista “dualista”, sin dejar por ello de ser
hermanos muy oficialmente. Por el juego de los matrimonios entrecruzados, las categorías se remueven de una generación a otra, hasta el
punto de molestar a veces a aquellos Matis que, al tiempo de ser tsasibo, se convierten así en ‘hermanos’ de ayakobo. Un joven informante
tradicionalista, al encontrarse en un caso tal, debió justificarse un día
calificando a “aquellos” de “buchi utsi kimo utsi kimo”, ‘hermanos primogénitos clasificatorios realmente, realmente otros’. Hermanos, es
cierto, pero a la vez matis utsi.
La importancia acordada a la línea de descendencia uterina es,
claro, ampliamente responsable de estas situaciones embarazosas, y
tanto más sorprendente cuanto que las mitades panos (y en particular
matses) reclutan sistemáticamente en línea paterna. ¿Hay que postular
entonces que las mitades matis eran de línea materna cuando aún funcionaban? Esto explicaría que la pertenencia a categorías sociales como
la de los tsawësbo (pertenencia que determina en sí misma la inserción
en una u otra categoría, ayakobo o tsasibo) aún es transmitida por la
madre, tal como, por lo demás, la pertenencia a las secciones marubos
o a las cuatro categorías (jaguares, serpientes, guacamayos rojos y caimanes), que WOODSIDE (1980:92) considera como puras abstracciones amahuacas. Sin embargo veremos que el análisis del vocabulario de
parentesco provee numerosos indicios de un antiguo régimen matis en
línea paterna.
La coexistencia de los dos modos de reclutamiento merece también nuestra atención: en el Purus, según SCOTT & SCOTT (1963), un
hijo de madre marinahua sería considerado marinahua, aunque según
SISKIND (1973:61) “los hijos de Tsatsa son Mastanahuas como su padre, aunque Tsatsa sea una Sharanahua”. Probablemente los Matis reconocieron en el pasado dos tipos de unidades sociales, con reclutamien-

124 / Philippe Erikson

to en línea materna y paterna respectivamente, que rigen cada uno de
las distintas dimensiones de la organización social y/o ceremonial. Quizá la confusión actual resulte simplemente de que los Matis glosan como ex mitades en línea paterna (la oposición ayakobo/tsasibo) la pertenencia a categorías (de lo que los tsawësbo son el mejor ejemplo) en
línea materna, por su parte. Igualmente podría ser que la calidad de
ayakobo, al dejar de regir la pertenencia a mitades en línea paterna y
conservar al tiempo su connotación femenina, sólo recientemente haya comenzado a transmitirse por las mujeres. ¿No es lógico, en cuanto
que los mecanismos dualistas formales empiezan a ceder y que las mujeres son más ayakobo que sus compañeros, que sean ellas quienes confieran desde ahora ese estatus a sus descendientes? Tal vez encuestas
posteriores aportarían algunos esclarecimientos sobre estos puntos. No
obstante, la cuestión puede quedar en la oscuridad para siempre, ya que
la mayoría de los Matis no manifiestan más que un mínimo interés al
respecto.
Notas
1

2

3
4

El autor utiliza la terminología técnica de cousins croisés que designa a los hijos
de un hermano y los de una hermana (en lugar de los de dos hermanos o dos
hermanas = primos cruzados vs. primos paralelos). N. de la T.
Recalquemos que este par de motivos pertenece probablemente a una heredad
pano arcaica, ROE (1982:89-90), luego de haber observado residuos de un antiguo Shipibo nos enseña efectivamente que durante el ritual de iniciación femenina, los famosos motivos geométricos complejos de los panos ribereños se
veían sustituidos “por simples puntos (chacha) o simples equis” (op. cit.: 322,
n.50).
Sobre los mitos cashinahuas ver TASTEVIN (1926:166) y el apéndice de McCALLUM, (1989).
Aunque como los Matis se esté tentado de invocar la ascendencia uterina para
explicar el efecto de cuarentena de la que sufren los tsawësbo, quizá su permanencia derive también de una pesada heredad agnaticia: el padre de Chama y de
su parentela efectivamente era conocido por su violencia (fue el instigador de la
última incursión contra los Korubos), y aun cuando todos respetaban su larga
barba blanca, no inspiraba por ello menos temor en razón de la grandísima cantidad de sho (‘poder chamánico’, cf. cap. X) que se consideraba que detentaba.
Se esboza así una explicación paralela de la exclusión simbólica de los cautivos:
no sólo era su madre hija extranjera sino que además su padre probó, al capturarla, que era “peligroso”.
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5

6

Las mujeres no están dispensadas de los baños matinales más que cuando sus
maridos persiguen chawa (sajinos de labios blancos’), pues se dice que al agitar
el agua de su baño, ellas estarían en peligro de revolver los rastros de los suidos.
Pero en la realidad se trata quizá menos de “perdonar” la naturaleza ayakobo de
las mujeres que de recordar, al contrario, que son solidarias de ellos, a tal punto que su conducta podría repercutir a distancia sobre la de esos otros ayakobo
que son los chawa. Las notas de campo de CARNEIRO (s.f.) nos revelan que las
mujeres amahuacas se bañan igualmente cada mañana “antes del desayuno”,
mientras que los asesinos “se bañan mucho por la noche”.
Como los Mayorunas reservan el maíz estrictamente a la mitad femenina (primera inversión) y (segunda inversión) como asocian estrechamente la feminidad a la exterioridad, se constata que por un efecto de doble negación preservan el carácter extrovertido en el maíz. Sin embargo, queda el asombro consecutivo al envío del principio femenino a la periferia.

El sello de los antepasados / 127

Foto 1
Kanika, apodado Bwishon (“el ciego”), decano de los hombres matis,
y a pesar de ello, poco adornado por ser estrábico
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Foto 2
Makë, apodado Egwitpa, pintado con rucu para un deshierbamiento
colectivo de la aldea

Foto 3
Bwison
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Foto 4
Tuman, apodada Shono, con el pelo recién cortado

Foto 5
Makë, apodado Kiripo
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Foto 6
La entrada a la casa común (shobo)

Foto 7
El círculo de los hombres, en el centro del shobo
Trofeos de caza en segundo plano
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Foto 8
Construcción de una casa a la manera neobrasileña.
Los hombres van vestidos en consecuencia.

Foto 9
Shono y sus jóvenes ayudantes estrenan una hamaca nueva
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Foto 10
El Dawë, un “remedio vegetal” curativo o propiciatorio, sujeto dentro del brazal

Foto 11
El Neste , un baño de plantas medicinales
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Foto 12
Un baño moderno, con jabón importado

Foto 13
Un baño a la antigua, cara a la corriente del río
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Foto 14
“Este lugar sería un observatorio
etnográfico inigualable sin estos
malditos mosquitos”

Foto 15
Antorcha echa de una resina (mamon)
que sirve también para la confección
de máscaras y de cerbatanas, sirve
también para aliviar las aefcciones
de los dientes o el mal de dientes

Foto 16
Recolección de los frutos de la palmera Gasipaes,
con el sistema de percha desde lo alto de una Cecropia

El sello de los antepasados / 135

Foto 17
El pequeño Makë, llamado con ese nombre por su padre Kiripo
(foto 5), y una clase de monito, perteneciente a su madre, Dani.

Foto 18
Binan Shono, Kana, y su perezoso
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Foto 19
Refugio colectivo, para preparar el curare en las afueras de la aldea

Foto 20
Cocción del brebaje de caza
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Foto 21
Tëpi prepara un dardo, ademán que sólo se efectúa en el momento de disparar

Foto 22
Demostración de tiro por parte de Binan Wasa. Las manos siempre
se acercan, incluso en un tiro horizontal.
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Foto 23
Nawananë trincha a un pecarí, con un tití recientemente capturado
sobre su cabeza. En su pecho, ella tiene un motivo moteado, pintado
con genipa, para propiciar la caza

Segunda Parte
LOS ENTORNOS DEL CUERPO SOCIAL

CAPITULO VI

PRINCIPIOS AUSTRALIANOS,
PARAMETROS AMAZONICOS

“Los Mayoruna […] eran aparentemente primitivos en grado extremo
[…] Su cultura hasta, tal vez, podría reflejar un estado protopano, incluso proto Montaña […] Los escasos datos de Tessmann (1930) sugieren que la unidad sociopolítica era la familia en línea paternal extensa,
agrupada bajo un solo techo. El matrimonio a menudo es en régimen
de poliginia, y la residencia es patrilocal” H.S.A.I. (III:551-4).
“Su costumbre no es que un hermano despose a su hermana, ni una
madre a su hijo; pero en todos los demás niveles y en cuanto a la pluralidad de mujeres tienen una libertad tan general y extendida que muy
a menudo el mismo hombre tomará por mujeres a tres o cuatro hermanas que serán sus primas hermanas o sus sobrinas” LABAT
(1931[1705], I:163).

Figura 20
Pareja mayoruna (en MARCOY, 1873)
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Una divertida álgebra Kariera
Entre todos los Panos interfluviales las nomenclaturas de parentesco, las reglas de matrimonio y hasta el onomástico son notablemente similares. Nada hay de sorprendente, entonces, en que el sistema social matis presente el perfil característico de su familia lingüística, tal
como por ejemplo emerge de las síntesis realizadas por KENSINGER
(1975;1991). Sin embargo, los Matis, como los Matses por lo demás, difieren en un punto importante: su franca preferencia por la virilocalidad, contraria a las tendencias uxorilocales de los otros Panos. Cuando
los Matis aún vivían repartidos en un vasto territorio, eran las mujeres
las que abandonaban su comunidad de origen para casarse. Y algunas
todavía se acuerdan de las huídas que las restablecían en la casa de sus
madres cuando la nostalgia pesaba demasiado. Al evocar por un lado
las crónicas misioneras que cuentan sobre los matrimonios de hombres
mayorunas entre los Omaguas, y de otro, la aplicación del término
matses (i.e. del “etnónimo”) a la posición MB/ZS entre los Matses,
HORNBORG (1988:164) subraya que la patrilocalidad mayoruna podría tener un origen reciente. Indudablemente, hay que ver el rastro de
una influencia septentrional, probablemente reforzada por la gran frecuencia en la zona mayoruna de la virilocalidad forzada, brutalmente
impuesta por los matrimonios por rapto.
Así pues, la organización social de los Mayorunas diverge un poco de la del resto de su familia lingüística. Dicho esto, esta diferencia
parece particularmente pequeña comparada a aquella, de otro modo
más significativa, que por lo demás permite oponer el conjunto de los
Panos (Mayorunas incluídos) al resto de las sociedades amazónicas.
Efectivamente, aunque presente ciertos aspectos dravidianos clásicos
–especialmente a la generación cero en la que el giro iroqués del vocabulario refleja mucho la práctica del matrimonio bilateral de los primos cruzados–, el cuadro terminológico matis, por la recurrencia que
lo caracteriza, recuerda aún al tipo kariera encontrado en Australia.
Ahora bien, esta particularidad, compartida con los otros miembros de
la familia lingüística pano, desentona bastante en un contexto amerindio. En nuestro conocimiento, las únicas otras terminologías comparables, observadas en las tierras bajas, provendrían de Venezuela (HENLEY, 1982, a propósito de los Panare) y de Colombia (ARCAND, 1977,
a propósito de los Cuiva). Y todavía hay que precisar que se acerca cla-
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ramente menos al modelo kariera canónico, en los dos casos precedentes que en el de los Panos.
Aunque la similaridad entre los sistemas sociales australianos y
pano fuera resaltada desde hace tiempo por algunos misioneros del
I.L.V. (Loos y Wistrand en particular), la comunidad científica puso
atención al respecto gracias a los trabajos de Kensinger y de Melatti. Sin
embargo, la síntesis de la cuestión que HORNBORG (1988) presentó,
indica con claridad que una cierta duda aún subsiste entre los especialistas en cuanto a saber si los Panos provienen realmente del tipo kariera o si sólo se le aproximan. Por tanto, el asunto merece que nos detengamos en él.
Esquemáticamente y parafraseando a DUMONT (1975), la diferencia entre los sistemas kariera y dravidianos (mayoritarios en la
Amazonía) provendría sobre todo de una longevidad menor de la afinidad diacrónica en los segundos. Efectivamente, en los sistemas dravidianos, la dicotomía entre consanguíneos y afines se aloja en los tres niveles centrales de la terminología, mientras que en un sistema kariera
se mantiene tanto hacia arriba como hacia abajo de las tres generaciones medias. Fundamentalmente colectiva, la alianza de matrimonio kariera uniría, por consecuencia, a grupos constituídos, más que efectuarse progresivamente a partir de un individuo como en el sistema dravidiano. Ahora bien, entre los Panos, la oposición entre consanguíneos y
afines se mantendrían no solamente a nivel de los abuelos sino incluso
más allá. LOOS (1960:2), uno de los muy raros autores en dar indicaciones sobre la generación +3, lo muestra claramente cuando provee las
ecuaciones capanahuas siguientes: hepa coin = F, FFF; hewa coin = M,
MMM; coca coin = MB, MMMB; haita coin = FZ, FFFZ. He aquí un sistema en el que la afinidad diacrónica parece admitir el único límite que
impone la longevidad de los ascendientes.
Volviendo a los Matis, se constata que la distinción entre consanguíneos y afines se mantiene tan bien en la generación de los abuelos
que en la de los niños, al menos para los colaterales. El sistema responde, en este sentido, a las normas kariera, como se constata particularmente bien de los cuadros de parentesco clasificatorio (figuras 23 &
24), en los que se hace provisoriamente abstracción de los términos que
designan a los parientes biológicamente más cercanos a Ego.

Figura 21
Terminología de parentesco (ego masculino)
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Figura 22
Terminología de parentesco (ego femenino)
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Figura 23
Parentesco clasificatorio. Ego masculino
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Figura 24
Parentesco clasificatorio. Ego femenino
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Nuestras figuras utilizan el esquema clásico del matrimonio de
los primos cruzados bilaterales, cómodo artificio para resaltar la simetría de conjunto de la nomenclatura, debida a la recurrencia de cada
término, o más bien de cada par de términos ya que las posiciones son,
a grosso modo, subdivididas en dos en función de la edad relativa con
relación a Ego. (Las aparentes excepciones –términos aislados o supernumerarios– se comentarán individualmente a continuación). La consideración de la edad relativa prima, en efecto, sistemáticamente sobre
los criterios generacionales para presidir la elección de los términos
aplicados, con la sola excepción, h.h1., de tita (M; MZ) en ciertos casos
en los que piak (ZD) parecería imponerse. (Volveremos sobre ello al
discutir el término piak). Ego vuelve sistemáticamente a categorizar
con sus contemporáneos, a los primogénitos que pude haber en una
generación benjamina, así como a los benjamines de una generación
primogénita. Aunque la situación debe ser rarísima, se podría muy bien
imaginar, por ejemplo, que Ego tenga mashku (yB) en la generación +2
y buchi (oB) en -2. Si es más joven que uno se llamará al abuelo “hermanito”. (Veremos por lo demás en el capítulo VIII, que en ciertas condiciones, las distinciones en edad relativa pueden borrarse, hasta invertirse, como para expresar mejor su carácter secundario).
En virtud de este principio del “ascensor genealógico”, los extremos son, pues, “separate but equal”. La predominancia jerárquica de los
primogénitos, valor esencial a ojos de los Matis, se manifiesta ciertamente por la utilización de términos genéricos, pero el criterio de generación absoluta apenas se justifica. A nivel global todo ocurre como
si no existieran más que dos generaciones adyacentes, las pares y las impares, que se repiten idénticamente más allá de los tres niveles medios.
Teóricamente, la recursividad del sistema incluso debe prolongarse indefinidamente.
Las generaciones alternas se complementan todas, aunque en la
práctica, su uniformidad no sea perceptible mucho tiempo a causa de
la famosa “amnesia genealógica” típica de las sociedades amerindias.
Así se constituyen líneas de descendencia que podrían calificarse de
puntilleadas, ya que reclutan alternadamente una generación de cada
dos. Y aunque se perpetúan de “par en par” más que de padre a hijo,
pueden, incluso al igual que entre otros Panos, verse dotadas de un
nombre y un ancestro apical considerado como el fundador de la descendencia (ver MELATTI, 1977).

El sello de los antepasados / 149

Entre los Matis, la desaparición casi total de las personas ancianas durante las epidemias de luego del contacto limitaba drásticamente la posibilidad de investigación en el asunto de la extensión vertical de
la bipartición entre consanguíneos y afines. Pero, no obstante, se pudo
remontar al menos en un caso más allá de la generación +2, con ocasión del nacimiento del bisnieto clasificatorio, en línea materna, del
único representante matis de la
tercera edad, la vieja Dani, alias
Macho (figura 25). Interrogada
sobre el término de parentesco
que más tarde utilizaría su hijo
para designar a esta pariente, la
joven Dani, madre del recién nacido, en efecto, respondió, sin dudarlo, “tita utsi” (‘madre otra’).
He aquí la confirmación del inmenso potencial iterativo del sistema social matis.
Hay por tanto algo incuestionablemente kariera en la noFigura 25
Parentela del hijo de Dani
menclatura matis, como lo hay en
la de los Capanahuas y muchos
otros Panos. En el caso matis, esto emerge con más claridad cuanto que
algunos de los términos que parecerían reservados a la generación +2
(chichi; shanon m.h., y chairo, h.h.) aparecerán en definitiva como simples variantes contextuales que remiten a una categoría más general, tal
como lo veremos enseguida al examinar sucesivamente estos términos.
Chichi (MM, etc.)
Empleado tanto por hombre como para mujer que habla, el término chichi designa a la abuela materna y a los parientes asimilados,
estructuralmente equivalentes en régimen kariera a las hermanas de
Ego (chibi o chuchu). Además podemos postular la existencia de una
raíz chi- común a chichi (MM) y chibi (‘hermana menor’), sabiendo de
una parte que -bi es analizado por los lingüístas del I.L.V. como un simple sufijo enfático, y de otra, que el doblamiento de los morfemas en
matis puede indicar tanto una semejanza (e.g.: buri; poshtu : ‘mono lanudo domesticado’, poshtu poshtu : ‘manera de llamar’)2.
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Pero, sin embargo queda el asombro consecutivo al empleo de
este morfema chi- (que evoca la calidad de hermana menor) más que
del morfema chu- (que evoca la calidad de hermana mayor), ¡que a
priori sería más pertinente para referirse a una antecesora! Quizá haya
que ver ahí una voluntad de marcar bien la diferencia entre las madres
de madres y las otras ‘hermanas’, y chichi podría aparecer entonces como una suerte de diminutivo tanto más afectivo cuanto que connotaría la juventud. Así que podría tratarse de una forma de arraigo lexical
de uno de esos trastocamientos topológicos tan característicos de los
Panos, que cultivan efectivamente el contrasentido humorístico al invertir los términos que connotan a una generación, una edad relativa y
hasta un sexo y, al marcar así, por lo que tiene de absurdo, la reciprocidad de las posiciones, si no de los términos (ver ERIKSON, 1986: apéndice A; y aquí adelante, cap. VIII).
En favor de esta interpretación señalemos que para la mayoría de
los otros Panos el término chipi designa ‘hermanas mayores’, y se armoniza en consecuencia mejor con el cognado chichi igualmente presente
en estas lenguas para designar a la abuela materna. Sea como sea, la raíz
común a chichi y chibi subraya bastante su similitud como para ilustrar
nuestra intención.
Chairo (MF, etc.)
En el nivel más abstracto, la categoría de los chairo (h.h.: MF;
MFB; esposo de chichi, etc.) se asemeja a la de la pareja dawës/kaniwa
(‘primos cruzados mayores/menores’), y además se le acerca por su etimología, ya que chai se encuentra en la mayoría de las otras lenguas panos con el sentido de ‘primo cruzado’, siendo -ro por lo demás un sufijo aumentativo. Etimológicamente, y en virtud del principio de equivalencia de las generaciones alternas, chairo y dawës son, por tanto, estructuralmente intercambiables. Pero desde el punto de vista pragmático, los primeros eran asimilados a tíos maternos (sus hijos), a quienes
se les debe el mayor respeto, más que a cruzados de igual generación,
parientes de broma.
Esta singularización terminológica de los MF, MFB, etc. fluye
ciertamente de su estatus excepcional. Pues si el padre del padre (buchi), hermano clasificatorio, debía estar más cercano de sus nietos a
causa de su patrilocalidad, el otro abuelo (supongamos para simplificar que no haya nada más que uno) jugaba también un papel impor-
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tante debido a la frecuente asignación a residir en casa del tío materno
a la que eran condenados, regularmente por su juventud y su padre, los
muchachos al acercarse a la pubertad.
Efectivamente, la costumbre exige que los jóvenes hagan un tipo
de servicio prematrimonial en casa de su kuku, en donde cohabitan,
claro está, con sus primas cruzadas (cónyuges potenciales), pero también con los hermanos de éstas, es decir, con sus dawës, kaniwa y chairo. Aunque esta práctica esté siempre en vigor, en la medida de lo posible, no modifica mucho hoy los acuerdos residenciales. Sin embargo, se
comprende que un servicio tal no tenía nada de sinecura en la época en
la que ocasionaba un verdadero desplazamiento. Pues en cuanto a las
chanzas, los primos cruzados (dawës/kaniwa) se beneficiaban claramente de la ventaja del nombre en la nueva morada, y las relaciones
con el kuku y la nachi eran relativamente estrictas, hasta severas. El papel explícito del tío materno consistía en prevenir la pereza del joven,
lo que en la sociedad matis equivale a tratar con considerable brutalidad a su joven huésped (ver infra). Entonces quedaba el chairo, verosímilmente el más benévolo de los nuevos corresidentes, ante quien el niño encontraba a menudo un hombre viejo comprensivo y capaz de perfeccionar su educación. Kwini, uno de los especialistas de la fabricación
de cerbatanas repetía con frecuencia que había aprendido su arte de su
chairo3.
Actualmente, ningún adulto matis tiene un chairo en vida, pero
a menudo los hombres hablan de los suyos con una nostalgia mezclada de ternura que contrasta totalmente con la actitud que tienen respecto a sus primos cruzados, de los que es posible burlarse a voluntad.
Así pues, utilizar chairo (‘gran-primo-cruzado’) en lugar de dawës
(‘primo-cruzado mayor’) para designar a estos afines, que contaban
mucho en la vida de los jóvenes muchachos, representa un medio cómodo de marcar su pertenencia a la categoría de los primos cruzados,
al tiempo de subrayar su estatus excepcional.
Notemos, de paso, que en la nomenclatura femenina el término
para padre de la madre (buntaro) es idéntico al utilizado para un primo cruzado de más edad, lo que concuerda perfectamente con las diferencias de edad importantes que a menudo se observan entre esposos
mayorunas. Simétricamente, hombre que habla, esta vez, la madre del
padre, es shanon, tal como las primas cruzadas mayores. En la generación +2, los cruzados de sexo opuesto siguen siendo potenciales cónyu-
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ges, de ahí el retener un término de afinidad idéntico al empleado en 0.
La utilización del término shanon (FM) en la nomenclatura femenina,
en cambio, es más sorprendente, y merece, por tanto, una explicación
que en suma resultará similar a la invocada a propósito de los chairo.
Shanon (FM; FMZ; etc.):
Se sabe que en la generación +2, las mujeres de la categoría de la
madre del padre (FM; FMZ; etc.) no son llamadas tsabwë (como lo son
todas las otras esposas de buchi), sino shanon. Ahora que si el término
designa en efecto a algunas mujeres de la sección de las primas cruzadas, pertenece más bien al repertorio masculino: una mujer llama a sus
abuelas paternas exactamente de la misma forma en que lo hace su hermano. Recíprocamente, si la relación es cercana, la shanon llama a las
hijas de sus hijos baba (cf. infra) en lugar de tsabwë.
En ambos casos el sexo está terminológicamente neutralizado, lo
que permite “suavizar” la relación de afinidad. La relación de tsabwë se
caracteriza por la oposición simétrica de las mujeres a las que concierne; se trata de una relación de parentesco en broma. El término shanon
se refiere a un vínculo del mismo tipo, pero, utilizado por una mujer
introduce un ligero matiz que refleja la ausencia de simetría y antagonismo en la relación shanon/baba. Teóricamente, la madre del padre
debería ser una tsabwë, pero la diferencia de edad añadida a la patrilocalidad hace que, en la práctica, se trate frecuentemente de alguien con
quien se ha vivido hasta el casamiento y que nos ha criado como una
madre4. Sería difícil entonces ver una rival en ella.
Así pues, al adoptar el punto de vista “masculino” sobre los afines de generación +2, las mujeres vuelven a introducir la dimensión de
edad relativa en su terminología, restableciendo con ello una jerarquía
que induce paradójicamente la ternura. El recurso de un término tomado del vocabulario del otro sexo permite, pues, resolver con elegancia la contradicción entre el sistema concreto de las actitudes y una lógica kariera que niega la noción de generación absoluta. De manera típicamente pano, la chanza (en el sentido amplio de utilización de un
término que pertenece normalmente al registro de otra categoría de individuos) permite aquí la utilización flexible de un cuadro normativo
notablemente simple –ya que permite a cada cual dividir a la parentela
en ocho clases–, pero que necesita por ello de ciertos arreglos a fin de
expresar todos los matices de la vida social.
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Piak (ZD, h.h.):
Esta táctica de desviación del reparto sexual de los términos se
encuentra de forma similar en la terminología masculina con el empleo
de piak para designar a ciertas mujeres, lo que justifica una digresión
sobre este término.
El término piak (h.h.) remite, normalmente, a las gentes de la categoría de tío materno y de sobrino uterino, cuando son más jóvenes
que Ego y, aplicado a una mujer, designa ciertamente a una pariente
menor de la misma categoría. Sin embargo, se nota aquí una curiosa
distinción puramente genealógica ya que sólo las mujeres que no pertenecen a la generación de la madre pueden ser piak : en +1, todas las
cruzadas de los padres son tita, sea cual fuere la diferencia de edad (algunas personas tienen así como “madre” a bebés en edad de mamar).
Así que es posible dudar de la antigüedad de la pareja tita/piak, sabiendo que la elección entre estos dos términos no depende, más que en
parte, de las consideraciones de edad relativa, cuando para todas las
otras posiciones sólo cuenta el criterio mayor/menor, y no el de generación. Nos vemos aquí verosímilmente confrontados con una innovación reciente en el sistema matis; antes, sin duda (como entre los Matses) se habría llamado tita a algunas de las mujeres designadas hoy como piak.
En apoyo de nuestra hipótesis que sugiere la extensión reciente
del referente de piak, evocamos asimismo su coherencia con la aparición de un nuevo tipo de matrimonio: aquel entre la joven ZD (piak,
h.h.) y MB (kuku, m.h.). Efectivamente, estas uniones oblicuas –que algunos Matis consideran incestuosas–, chocan por completo con el matrimonio pano tradicional, considerado como implicador de los afines
de generación par (cf. cap. VII). Pero si desposar a una tita sería incestuoso en el más alto grado, rebautizar como piak a una tita lejana permite en cambio utilizar un término de afinidad, aumentando de golpe
el número de las cónyuges potenciales y quizás marcando, a la vez, el
régimen en línea paterna, a causa del rechazo a acordar un estatus consanguíneo a las ‘madres’.
Si se admite, como ELKIN (1967[1938]:129) que el empleo de
un solo término para designar a personas de los dos sexos caracteriza
precisamente a los sistemas seccionales, entonces el “disfrazamiento” de
la connotación sexual de piak confirma, sin duda, la naturaleza kariera
de la nomenclatura matis. De paso, observemos además la existencia de
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otro término mixto, kaniwa, h.h.; recordemos también que al utilizar
shanon, las mujeres pueden adoptar un punto de vista estrictamente
equivalente al de sus hermanos, tal como para kuku; señalemos finalmente al respecto que algunos Matis utilizan a veces para referirse más
bien a la totalidad de su parentela fraterna de ambos sexos, el subsustantivo utsi, ‘consanguíneo de igual sexo y de generación pareja’, con
una acepción más englobadora5. Aparece así la posibilidad de agrupar
a los hermanos y a las hermanas, a la manera australiana, en una misma categoría abstracta.
Todas estas manipulaciones terminológicas descritas reflejan la
adaptación del sistema social matis a reglas de residencia, incestos repetidos y costumbres específicas. Pero, aunque esté permitido preguntarse por cuánto tiempo aún será ello así, se recalca que hasta aquí la
expresión de tales matices no altera demasiado el contorno general de
la taxonomía, y en algunos casos llega hasta a revelar sus tendencias kariera.
Debido a todo lo anteriormente expuesto, la nomenclatura de
parentesco clasificatorio permite a cada cual repartir la integralidad del
universo social en ocho categorías según los siguientes criterios: (1) sexo de alter; (2) afinidad o consanguinidad; (3) paridad o no de la generación; (4) edad relativa a Ego. El cuadro siguiente (figura 26) lo ilustra al resumir las figuras 23 y 24 de manera que se inserta las categorías
latentes en tantos otros casos, de los que cada una corresponde a lo que
podría llamarse, a la manera de los fonólogos, archiparentemas descompuestos en sus diversas realizaciones posibles.
La legitimidad de la clasificación en archiparentemas (a los que
un LOUNSBURY habría bautizado como “covert superclasses”) deriva
muy evidentemente del principio de equivalencia de las generaciones
alternas. Aunque atemperado –y en cierta medida, camuflado– por las
diferencias de edad relativa, este principio, por lo demás, está reconocido por los Matis (cf. infra). Fluye lógicamente del sistema de nominación (cf. cap. VIII), y se transparenta en algunos de los términos; por
ejemplo, amioka (m.h.) o bakwë (h.h.) que agrupan bajo una misma
designación a miembros de generaciones alternas.
Desde la perspectiva matis, el conjunto de los archiparentemas
podría definirse, por lo tanto, como la totalidad de los grupos de utsi,
en el sentido más genérico de este término que marca lingüísticamente la naturaleza de consortes de los grupos de consanguíneos de las ge-

El sello de los antepasados / 155

neraciones parejas del mismo sexo que Ego. En esta perspectiva, las diferencias de edad relativa parecen injertarse en un sistema abstracto
que hace claramente menos concesiones a las realidades empíricas, es
decir, al orden de nacimiento. Para ser jerarquizadas, las posiciones en
el interior de un archiparentema no son menos recíprocas, paradójicamente. En definitiva, los términos reservados a los menores y el resto
del vocabulario de parentesco podrían mantener una relación similar al
que une los sobrenombres a los nombres verdaderos (cf. cap. VIII).
26-a: Ego Masculino
Consanguíneos

Aliados

> buchi (0;+2)
< mashku (0;-2)

> dawës (0) chairo (+2)
< kaniwa (0;-2)

> chuchu (0) chichi (+2)
< chibi (0;-2)

> shanon (0;+2)
< kaniwa (0;-2)

> bakwë (+1;-1)
< bakwë (+1;-1)

> kuku (+1;-1)
< piak (+1;-1)

>nachi (+1;-1)
< nachiana (+1;-1)

> tita (+1;-1)
< piak (-1) tita (+1)
Figura 26
Archiparentemas
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26-a: Ego Femenino
Consanguíneos

Aliados

> chuchu (0) chichi (+2)
< chibi (0;-2)

> tsabwë (0) shanon (+2)
< tsabwë (0;-2)

> buchi (0;+2)
< mashku (0;-2)

> buntaro (0;+2)
< kaniwa (0;-2)

> chaya (+1;-1)
< babanë (+1;-1)

> tita (+1;-1)
< nini (+1;-1)

> amioka (+1;-1)
< amioka (+1;-1)

> kuku (+1;-1)
< bakwë (+1;-1)

En la nomenclatura matis, algunos de los términos de juventud
como kaniwa, mashku y nachiana parecen efectivamente superpuestos
a la terminología original, como si su ocurrencia vehiculara una información facultativa en relación al sistema global. De ellos dan prueba
sus etimologías, por demasiado transparentes. Kaniwa se parece así a
un seudotérmino que generalmente remite a la idea de crecimiento
(kani- : ‘hacerse grande, crecer’, -w : convertirse en’). Igualmente, el
cognado de mashku en cashinahua no aparece allí en el vocabulario de
parentesco sino como un lexema común que significa ‘menor’ (maxku:
‘más joven, el más joven, el menor’, MONTAG, 1981, I:228). Nachiana,
finalmente, deriva ostensiblemente de nachi, al que por lo tanto está
claramente subordinado (sin duda por la intermediación de nachi, ‘FZ’
+ anë ‘nombre’, alusión a la homonimia putativa entre los nachi y los
nachiana). Todos estos términos, contrariamente a los destinados a los
mayores, por lo demás, no figuran en los léxicos de parentesco panpanos. Pues, al comparar las diversas nomenclaturas panos, se constata
que si los términos para menos edad varían considerablemente, los que
remiten a una posición de más edad se encuentran, en cambio, con algunas variantes, en toda la zona pano, como si los términos fundamentales permanecieran reservados a ellos. Los Cashinahuas brasileños, según AQUINO (1977), tienden a llamar a sus menores con los nombres
de mitad (inu o dua); los Cashibos llaman a un cruzado menor, de generación pareja, chaipa, ‘similar a chai’ (-pa indica una semejanza; se-
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gún WISTRAND, 1967); y así podrían multiplicarse los ejemplos que
sugieren que los jóvenes no integran más que de manera progresiva el
sistema seccional. Veremos que acontece algo muy parecido tratándose
del uso de los nombres propios.
Particularmente cuidadosos de la primogenitura, los Panos y especialmente los Matis, dan al orden de nacimiento una atención más
escrupulosa aún que los australianos, quienes exigen de él un rendimiento terminológico menor al hacer la amalgama de las generaciones
alternas sólo para los niveles pares superiores o iguales a ±2. Esta maximilización de la bipartición de los archiparentemas concuerda particularmente bien con el respeto cuasi mecánico dado a la posición de
más edad. Desde la más tierna edad, los niños saben que pueden o no
jactarse del estatus de mayor (darasibo) y vanagloriarse de él ante sus
camaradas de juegos: y esto tiene que ver con el hecho de que el único
momento en que no se hablaba peyorativamente del ciego Bwishon era
cuando se señalaba que era el mayor de todos los hombres matis… No
obstante, la bipartición sistemática de los archiparentemas refleja sin
duda una exigencia más ontológica que sociológica. Los Matses, cuyo
sistema social difiere apenas del de los Matis, utilizan un solo término
para la mayoría de las posiciones, y allí donde subdividen también según la edad, disponen adicionalmente de un genérico (FIELDS & MERRIFIELD, 1980; ROMANOFF, 1984).
Los archiparentemas cubren indudablemente un espectro demasiado amplio para las necesidades cotidianas, visto que exigen una
amalgama de parientes de edades muy diferentes. Mejor que otros, la
versión matis de una nomenclatura kariera resuelve con elegancia este
problema empírico. Concretamente, las diferencias demasiado chocantes son respetadas, de hecho; ya que ninguno de los términos que por
ejemplo designan a los miembros de la generación +2, se utiliza normalmente en -2; pero la unidad subyacente del archiparentema se expresa sin embargo en la generación cero, que de alguna forma figura de
bisagra.
Así pues, no es sino en el nivel más superficial, que la distinción
rigurosa de las edades relativas contradice su abolición por la solidaridad transgeneracional. Dicho esto, a diferencia de los otros Panos, entre los que las secciones instituídas y mixtas son los verdaderos ladrillos
del edificio social, nuestros informantes no parecían reconocer ninguna existencia corporativa o nominal a las secciones similares que repre-
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sentan de hecho los archiparentemas. Sin embargo, los dos únicos archiparentemas que no se descomponen en función de la edad relativa
(amioka y bakwë) corresponden, justamente, tanto para Ego masculino como para Ego femenino, a la categoría del padre. Al respecto del régimen en línea paterna de los Panos septentrionales, podemos concluir
que la integridad de la mitad de Ego está así inscrita, si no subrayada,
en la terminología. Y tal como en algunos sistemas omahas, la agnación
perturba la designación “ordinaria” de los niveles generacionales. Se recalca aquí que bakwë, término que significa literalmente ‘niño’, es de
uso recíproco, y marca así claramente el vínculo de filiación colectiva
entre las generaciones ± 1 y la de Ego6.
Así pues, casi como una excepción, las secciones kariera parecen
estar escamoteadas por la bipartición de la nomenclatura. Aunque estén completas, al menos en estado latente, cada cual no reconoce realmente nada más que una sola de ellas: la de su padre. ¿Se daría la sociedad matis el lujo de acumular un dualismo sin mitades y un sistema kariera sin secciones?
Un núcleo draviniano
Si el etnólogo puede distinguir fácilmente ocho archiparentemas
que bastaría agrupar por parejas de germanos para constituir secciones
matrimoniales idénticas a las de los Cashinahuas, hay que reconocer,
sin embargo, que los Matis proceden de distinta forma para orientarse
en su sistema de clasificación social. A pesar del carácter globalizador
del modelo general, cada cual presta una atención muy particular a los
vínculos genealógicos a fin de determinar sus relaciones de parentesco.
Ahora bien, como lo notaba ya LEVI-STRAUSS (1967[1948]:185), a
propósito de la importancia de las relaciones interindividuales en la
elección de los cónyuges entre los Kariera, el método de las clases y el
de las relaciones no coinciden jamás.
Buena sangre no podría mentir, y la tendencia a definir a otros
por medio de un pariente testigo de esto: interrogado sobre su vínculo
con tal o cual persona, un hombre invocará una relación concreta, al
presentar por ejemplo a un bakwë como buchi utsin papi (hijo de hermano mayor clasificatorio’), o un dawës como kukun papi (‘hijo de tío
materno’), pensando muy a ojos vista en alguien muy preciso. (Una vez
incluso se nos definió a un dawës como titan maman buchi, ‘MFB’).
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De hecho, la insistencia en el detalle de los lazos que unen a Alter vía un tercero hasta encuentra una expresión convencional bajo la
forma de variantes que podrían calificarse de necronímicas: m.h. , abananë reemplaza así babanë en caso de deceso del pariente intermedio,
instigador del vínculo (el hermano en la realidad, como lo ilustra la figura 27 aquí abajo); y en ciertos contextos, aun se oye ababa en lugar
de baba.
Un anclaje material parecido del señalamiento de los
puntos de referencia, que fluye
de los vínculos biológicos e individuales, puede conllevar evidentemente algunas incoherencias. Así, para tomar un caso corriente que resulta de un matrimonio oblicuo, dos mujeres
–cuyos padres son respectivamente padre e hijo uno del
otro–, van a considerarse como
Figura 27
verdaderas hermanas porque
tienen la misma madre; sin embargo otros Matis adoptarán una perspectiva diferente al llamar por ejemplo un hombre nachi a una de ellas
(‘FFD’) y a la otra chibi (‘FD’).
En el caso precedente, nuestro informante las describía por el
padre, mientras que ellas se referían únicamente a su madre común.
Pero en otras ocasiones, al
ser interrogadas sobre algunos parientes surgidos de
matrimonios dudosos, los
Matis no dudan en juntar
esos vínculos contradictorios, mostrándose en este
punto más guiados por la
cognación como por el régimen en línea paterna.
Figura 28
Para un niño nacido
Seto y Shono se consideran hermanas,
de una unión oblicua, Ego
pero Ego considera a la primera como
una nachi y a la segunda como una chibi
descompone a menudo la
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relación, que precisa por ejemplo (figura 29) que alguien sea kaniwa
por su padre (hijo de kuku) y piak por su madre (hijo de chuchu). Esto, añadido a la multiplicidad de los amantes de la madre (en algunos
casos lejos de ser todos ellos sus primos cruzados) permite una gran
flexibilidad en las clasificaciones individuales.
Mientras ninguna alianza efectiva obliga a una elección definitiva, pese a las posibilidades de clarificación introducidas por el onomástico (cf. cap. VIII), los Matis se procuran así la opción de compensar su
escaso número al conservar su sistema abierto, y por lo tanto, manipulable. Veamos ahora cómo esta flexibilidad logra expresarse lingüísticamente.
En el uso cotidiano, los Matis pueden
completar su nomenclatura de parentesco
por un cierto número de modificadores que
dan informaciones puntuales en cuanto a la
intensidad (más que la naturaleza) de la relación. Panarbo indica, por ejemplo, el deceso del pariente al que uno se refiere, como en
nukun kuku panarbo, ‘mi difunto tío’. A veces, como se indicó en el capítulo anterior,
también se precisa por medio del calificativo
amanon, que puede traducirse por ‘adoptaFigura 29
do’7, el origen extranjero de parientes surgiAmbigüedad terminológica dos de cautivos. Pero las precisiones más importantes, y las de más ricas consecuencias
prácticas, siguen siendo dadas por la agregación (opcional) de kimo o
utsi (cf. cap. IV) a un término dado.
Aplicado al campo del parentesco, la oposición kimo/utsi permite sobre todo distinguir entre parientes biológicos (kimo), de una parte, y clasificatorios (utsi), de la otra. Así pues, entre los cruzados kimo,
cada uno tiene una tita, ‘madre’, tanto primos cruzados kimo como niños de hermanos y hermanas reales de los parientes, etc. La lista naturalmente está lejos de ser fija para todos y para siempre. El juego de los
marcadores kimo/utsi ofrece sin embargo una cierta libertad en su aplicación, especialmente cuando hay conflicto entre los criterios de proximidad y de consanguinidad en sentido estricto. Por ejemplo, no hace
falta decir que las verdaderas hermanas de madre (tita utsi) pueden
distinguirse de las clasificatorias, de las que se anotará que son tita ut-
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si utsi. Y los mama utsi, aunque diferenciados del padre principal no
dejan de ser considerados como físicamente contribuidores en el desarrollo del niño. En el caso de los padres, la distinción entre pariente
biológico y clasificatorio está marcada por la terminología en sí misma,
por la diferencia entre mama y bakwë, más que por la oposición kimo/utsi, que en la realidad permite sobre todo especificar cuál de los
mama los ha criado en efecto. Para todo Ego, una parte de los hombres
presentados como bakwë en nuestras figuras 21-24 (i.e., los cogenitores asociados, para retomar una expresión de MENGET, 1979) son, por
lo tanto, mama de hecho. Que los otros FB sean bakwë, lo que literalmente significa ‘niño’, se explica entonces quizá por la suposición de
que al estar realmente en edad de hacerlo, ¡sin duda habrían contribuído a formar al hijo de su cuñada! La noción según la cual la totalidad
de una parentela fraterna participaría en el engendramiento de sus hijos, se conforma notablemente bien, por lo demás, con una lógica seccional, y es la prueba de una variante divertida para ‘hermano’; ebutamute, ‘aquel con quien yo engendro’ (<e- : 1ra pers. + -but : ‘con’ + mu: ‘engendrar’ + -te : ‘sustantivante’).
Aunque importante, el criterio biológico no podría ser tomado
al pie de la letra, ya que ciertos parientes cercanos pueden calificarse de
utsi. Adicionalmente, en los contextos rituales en los que la oposición
entre parientes kimo y utsi opera, la parentela del cónyuge está sistemáticamente tratada y considerada en igualdad con los kimo, incluso en la
ausencia de un vínculo rastreable antes del matrimonio. Aquí se trata,
sobre todo, de delimitar una esfera de interacción cotidiana, una suerte de “tajada hawaiana” reducida, disminuyendo el alcance del sistema
al hacer consanguíneos a los afines próximos. Se evita así, por ejemplo,
la rebaja de los parientes kimo –los cónyuges reales y su familia, los verdaderos MB, FZ, MBD, FZS, etc.– en el rango de afines utsi a los que,
por ejemplo, durante ciertas ceremonias, hay que perseguir con ortigas
pokës mientras no se persiguen a los aliados kimo (cap. XVII). Y a la inversa, los modificadores ofrecen la posibilidad de tomar distancia cara
a algunos consanguíneos clasificatorios (cf. la anécdota de los buchi utsi kimo utsi kimo contada en el capítulo anterior), lo que puede terminar en una verdadera desviación dravidiana, particularmente entre los
Matses.
En matses, los términos bo (‘padre lejano’) y dara (‘hermano lejano’) permiten poner aparte en efecto a los agnados lejanos (no se ne-
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cesita proceder igualmente con los cruzados, distantes por definición).
Los Matis –sin duda porque se trata de una población muy restringida
y pacífica, y por lo tanto, menos afectada por estas distinciones–, no
son tan precisos con las distancias genealógicas al reservar términos especiales para los parientes lejanos. Asimismo, sus parientes amano no
se distinguen fundamentalmente de los otros, mientras que para un
Matses “toda mujer de la que un hombre puede modificar el término
de parentesco con amano es su esposa potencial” (FIELDS & MERRIFIELD, 1981:2). Así pues, la naturaleza kariera de los sistemas mayorunas ha resistido mejor la erosión dravidianizante entre los Matis que
entre los Matses.
El juego de los modificadores (fenómeno panpano), por lo tanto, encierra muy verosímilmente un potencial disruptivo capaz de hacer evolucionar los sistemas sociales en un sentido “hawaiano”, tal como entre los Amahuacas (DOLE, 1979), y sobre todo, entre los Shipibos-Conibos, en donde la profundidad del reconocimiento vertical de
los consanguíneos, asociada a la solidaridad del núcleo kikin (‘kimo’)
produce incluso verdaderos clanes exógamos: los Panos ribereños no
pueden desposar a una pariente más que en ausencia de vínculo de
consanguinidad al menos hasta la séptima generación ascendiente (EAKIN, BOONSTRA & LORIOT, 1980:54-5; KEIFENHEIM, 1990:89). Sin
embargo, sigue siendo perfectamente posible privilegiar “oficialmente”
a sus parientes cercanos, al tiempo de conservar su carácter global a un
sistema kariera, capaz de facilitar los encuentros interfamiliares o intertribales. La conclusión de este capítulo dará fe de ello, pues veremos cómo un doble registro clasificatorio (uno para los cercanos y el otro para los lejanos) hace parte integrante de los sistemas sociales panos, incluídos los más conservadores.
Efectivamente, podemos preguntarnos si los Panos (Mayorunas
y Matis inclusive) no disponen de un doble registro clasificatorio que
permite aislar a los parientes biológicamente cercanos (kimo) del resto
del universo social (utsi). El vínculo entre los segundos se rastrearía frecuentemente según algunas modalidades kariera (en función de categorías generales ancladas en el onomástico como lo veremos en el capítulo VIII), mientras que el vínculo con los primeros se efectuaría sin
discusión a partir del individuo, a la dravidiana.
Evidentemente, sería caricaturizante deducir de tal personalización de los vínculos, la existencia entre los Panos de un sistema social
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simplificado, de uso privado, y de otro sistema kariera de uso general.
En realidad, si los indios pueden esquivar ciertamente la distinción
consanguíneos/afines con sus parientes cercanos, (por ejemplo en la
generación -2 en la que todo el mundo es baba), lo hacen sin embargo
plenamente conscientes de hacer operar una simplificación. Desde el
momento en que se entra en detalles, la distinción consanguíneos/afines resurge claramente en ±2. Incluso entre los Matses, el empleo de
buchiro (‘gran hermano mayor’) para todos los hombres en ±2 refleja
menos de lo que parece el resultado de la dravidianización del sistema:
si el contexto requiere de una extrema precisión (especialmente referencial), sí se encuentra, como en matis, la apelación chairo para la categoría de los MF, diferenciada así de los FF (buchiro stricto sensu; CALIXTO, comunicación personal).
Las diferentes facetas de los sistemas sociales panos se encajan
una en la otra más que superponerse o contradecirse. El dilema dravidiano/kariera no se plantearía entonces en términos exclusivos, como
por lo demás lo deja entender el trabajo de TOWNSLEY (1988), que
muestra, en particular, que el sistema social yaminahua no categoriza
simplemente las personas consideradas holísticamente, sino que más
bien clasifica de tres maneras distintas (dravidiana, kariera y dualista)
los aspectos ontológicos respectivamente asociados a los componentes
corporales, onomásticos y “espirituales” del individuo.
Así, aunque en el nivel del modelo la diferencia sea considerable
entre una organización social de tipo kariera y de tipo dravidiano, en la
práctica los Panos seguirán estrategias matrimoniales -en resumidas
cuentas- muy similares a las de los otros amerindios. Incluso los Cashinahuas (de lejos los más karieras de los Panos) hacen coexistir su sistema seccional y sus mitades en régimen de línea paterna con la edificación de familias cognáticas cuyos contornos están exactamente definidos: los nabu, redes de obligaciones del don de la carne que vienen a injertarse paralelamente en el sistema seccional y que, con ocasión de
ciertos rituales de antagonismo, pueden substituirse con las mitades
(DESHAYES & KEIFENHEIM, 1982). Ahora bien, se recalca que si la
FZD sí pertenece al nabu kuin (‘nabu verdadero’), la MBD sólo proviene por su parte del nabu kayabi (‘nabu aproximativo’, ‘nabu ampliado’).
Aunque legítima, la unión con una MBD que no sea también FZD sería así una alianza con la parentela más distante. En teoría, el matrimonio cashinahua sería, pues, preferiblemente patrilateral, como quizá ya
lo presentía KENSINGER (1984 : 249 n. 18) al escribir que:
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“Aunque el padre de la esposa juegue un papel determinante en las elecciones
de residencia, los hombres cashinahuas dicen siempre que la residencia matrilocal [uxorilocal] les lleva a vivir entre sus achi, FZ, de la misma mitad que
ellos, más que entre sus kuka, MB, miembros de la mitad opuesta”.

He aquí, sin duda, por qué en la zona pano el tabú de la suegra
parece tan estricto salvo en algunos contextos rituales (KENSINGER,
[1975]:21). Acorralado, un Matis nos afirmó un día, por lo demás, que
con todo rigor podría bromear con su kuku (MB), aunque sea descortés, pero jamás con su nachi (FZ).
Vemos así que el ideal de autonomía de las comunidades cashinahuas, aseverado por la mayoría de los universitarios interesados en la
cuestión, se traduce en el plano sociológico por la preponderancia estadística del matrimonio con la FZD, que prima sobre aquel con la
MBD. En esta forma, los ciclos cortos se encuentran privilegiados a expensas de la reciprocidad cuasi generalizada que un sistema kariera
(como sabemos, extremadamente extensible) permitiría. ¿Puede generalizarse esta observación al conjunto de los Panos interfluviales? Aunque los datos de los que disponemos para responder a esta pregunta
sean relativamente escasos, intuitivamente estaríamos tentados a responderla afirmativamente. DOLE (1979:286-29) nos incita a ello en especial, al afirmar que entre los Amahuacas:
“Aunque los informantes concuerden en decir que el matrimonio de un hombre con la hija de su MB (kuka)esté bien, se enuncia más bien la norma al decir que un hombre escoge a una hija de FZ (achi)”.

Así pues, aún aquí se prefiere el matrimonio patrilateral, según
un esquema que suponemos bastante extendido en la zona que nos interesa. Sin embargo, la honestidad obliga a precisar que los Marubos,
en lo demás perfectamente Panos, se alejan de la regla general enunciada arriba al practicar sin discusión una forma de intercambio diferida8.
Con la notable excepción de los Marubos y de los Shipibos-Conibos, todo sucede, por tanto, como si los Panos, a imitación de los Cashinahuas y de los Amahuacas, previeran el intercambio matrimonial en
la escala global pero sin dejar de interesarse por ello en los enlazamientos rápidos, si no en el intercambio restringido. Aquí se encuentra, a nivel de matrimonios, el contraste entre el atomismo y la apertura, igualmente extremados, que evocamos al hablar de la identidad pano (cap.
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II; III; IV). Y adicionalmente nos unimos a la mayoría de los autores
oceanistas que reconocen hoy que las secciones de los Australianos mismos probablemente tienen una función ceremonial más que matrimonial (Peterson, citado en ROHEIM, 1974:31). ¿No es tentador, entonces, postular que los sistemas karieras, ahí donde aparecen, serían más
aptos para regir la organización política y ritual que los acuerdos matrimoniales? YENGOYAN (1978:153, apud Zuidema y Earls), en todo
caso, nos da al respecto una ilustración suplementaria al afirmar que:
“La vida social y ceremonial andina nos demuestra igualmente la importancia
del modelo kariera, pero en la realidad son algunas categorías cosmológicas y
ciertos acuerdos sociales los que se asemejan al modelo de cuatro secciones
[más bien que el sistema matrimonial].

El hecho tiene su importancia si se tienen en cuenta las relaciones entre tierras altas/tierras bajas, tema de estudio del que sólo desde
hace poco se empieza a ver la importancia (RENARD-CASEVITZ & al.,
1986; LATHRAP & al., 1986). Sea como sea, la existencia de un sistema
kariera en la zona pano no presenta solamente un interés de orden tipológico, sino que nos interesa, esencialmente, porque constituye sin
duda, en tanto que mecanismo de integración social especialmente
abierto, una de las claves explicativas de la notable uniformidad de la
zona pano. Aun si la oposición dravidiano/kariera parece estar hoy ligeramente polvorienta y ser indudablemente insuficiente para describir por sí misma el funcionamiento de un sistema social, no será en vano que nos detendremos en el asunto si es cierto que los principios kariera pudieron funcionar tanto como un sistema de comunicación interétnico que como un sistema social.
Notas
1

2

3

En la realidad, la duplicación podría explicarse también porque chichi pertenece más bien al registro infantil que al de los adultos. Nada hay por tanto de sorprendente en el carácter de balbuceo de chichi.
Anotemos al paso que el papel pedagógico del chairo sugiere un paralelo con los
Cashinahuas, quienes según McCALLUM (1989:110), consideran que aprender
con los afines mayores, chai, es un ideal para un hombre; y, por el contrario, las
mujeres deben aprender ante sus consanguíneos, chichi.
A riesgo de pasar por un elucubrador impenitente ante los ojos de los lingüístas, no puedo dejar de subrayar que una misma sílaba se encuentra en el inicio
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4

5

6

7

de los términos baba, baku y bakwë (estos dos últimos con la significación de
‘bebé’).
No parece haber entre los Matis un término que equivalga a pui, que entre la
mayoría de los Panos designa (h.h. y m.h.) a los consanguíneos de generación
pareja de sexo opuesto. Señalemos de paso el caso del término ni, ‘hija, h.h.’, de
las narraciones míticas, que evoca, claro está, al nini de la nomenclatura femenina y refuerza así el paralelo entre los cuadros terminológicos de los dos sexos.
Pero algunos jóvenes informantes tienen dificultades para tomar a cargo las implicaciones semánticas de la utilización de bakwë, y prefieren por tanto minbakwë, variante en la que encuentra el pronombre de segunda persona min-. (Las
mujeres muy jóvenes pueden utilizar similarmente minini en lugar de nini). Todo sucede como si Ego quisiera descentrar la empatía de sí mismo para marcar
la integración de un tercero en su propio espacio objetivo (cf. HAGEGE,
1982:107 para la descripción de fenómenos comparables en algunas lenguas
africanas). La expresión de estas variantes, equivalentes a la del discurso indirecto, traducen ciertamente la molestia que se puede sentir en llamar ‘bebé’ a una
persona de más edad que uno; sin embargo nos interesan sobre todo como ilustración de la naturaleza débilmente egocéntrica de la nomenclatura. (Señalemos un empleo igual de aberrante de los pronombres personales en el vocabulario de parentesco cashibo; cf. WISTRAND, 1977).
Es posible que amanon (pronunciado a veces, o al menos oído como amaran)
se derive de amë, que significa ‘grande’, y/o ‘padre’. Los parientes que se puede
calificar como amanon efectivamente no comparten más que la línea de descendencia con Ego debido al origen cautivo de su madre.
Los Marubos parecen privilegiar los ciclos largos a expensas del intercambio
restringido simple. MELATTI (1985:118) indica claramente en efecto que sus
informantes prefieren el matrimonio matrilateral (hombre que habla). Ahora
bien, al ser los Marubos precisamente de un régimen en línea materna (contrariamente a los otros Panos), resulta de allí un modelo en el cual los hombres circularían idealmente de una sección a otra en el mismo sentido (y no según un
movimiento pendular). Esto concuerda notablemente además con la ausencia
de mitades entre los Marubos, así como con muchas secciones instituidas reconocidas por este pueblo.

CAPITULO VII

MATRIMONIOS LEGITIMOS
E INCESTOS PREFERENCIALES

“Varias tribus salvajes matan a sus hijos tan pronto nacen. Las madres,
en las orillas del río Orinoco, persuadidas como estaban de que sus hijas no nacen más que para ser infelices, pues que su destino era convertirse en las esposas de los salvajes de esta comarca, […] las inmolaban
tan pronto como las habían dado a luz”. SADE (1972[1795]:260).
“También en otras ocasiones, y esto es muy corriente, sobre todo entre
los Mayorunas, el marido cría desde su más tierna infancia a la muchacha destinada a ser su esposa, y estos matrimonios son los más notables
[por el amor que con la crianza se cobran] Maroni (1988[1738]:191).

Figura 30
Pareja matis, dibujada por Pusapa (16 años)
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El matrimonio tradicional
Conforme a una lógica kariera, la alianza matrimonial reviste
entre los Matis una dimensión global al hacer intervenir a algunas clases de individuos: en teoría, uno se casa si, y sólo si, uno de los cónyuges puede llamar al otro kaniwa. Podamos o no podamos rastrear un
recorrido genealógico, una mujer puede y debe desposar a un buntaro
o un kaniwa, y recíprocamente, un hombre debería hacerlo con una
shanon o una kaniwa.
Veremos que los matrimonios oblicuos son hoy en día ampliamente practicados y unánimemente tolerados. Pero este laxismo empírico apenas atenúa la vehemencia retórica de los más tradicionales de
los Matis, que no admiten nada bueno fuera del matrimonio de los primos cruzados (reales, en lo posible, clasificatorios si hace falta). En teoría, toda otra unión correría el riesgo de ocasionar el derrumbamiento
del cielo (abu pakarek). La creencia, por lo demás, no es específica de
los Matis. ROMANOFF (1984:234) cuenta el caso de mujeres matses
que reciben:
“mensajes de los espíritus que dicen que los matrimonios que no sean entre
primos cruzados harían caer el cielo…”

Adicionalmente, la mitología cashinahua contiene un episodio
en el cual el acto sexual entre un hermano y una hermana clasificatorios ocasionaría un diluvio, lo que hace suponer un fundamento mítico (que desconocemos) en la afirmación de los Matis que creen que el
incesto puede hacer caer el cielo.
Así pues, si bien la norma impone elegir al cónyuge dentro de la
categoría apropiada, se observa, sin embargo, que ni el nivel generacional ni el criterio genealógico intervienen de jure para determinar la
elección del cónyuge. El famoso dilema matrimonio prescriptivo/matrimonio preferencial, apenas tiene lugar de plantearse aquí: según el
modelo, no menos de un cuarto de la población de sexo opuesto proviene de la categoría de los desposables, lo que a veces autoriza uniones
entre compañeros de edades desiguales. (El de más edad puede ser tanto el hombre como, aunque más raramente, la mujer). Según la definición de Dumont, los Panos en este aspecto mostrarían más lealismo kariera que los Australianos mismos, que sólo permiten el matrimonio
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entre individuos de igual nivel generacional (LEVI-STRAUSS,
1967[1948]:185).
Así pues, los matrimonios panos son, de la misma manera que
un intercambio de mujeres entre parentelas, todos, idealmente, la concretización de un modelo general aplicable a la totalidad del universo
social. Más aún, la fórmula canónica sigue siendo holística desde el
punto de vista de cada Ego, y no solamente de cada clase considerada
como un todo.
Al interrogar a personas específicas sobre sus estrategias matrimoniales se constata, sin embargo, que las opciones están, digamos,
mediatizadas: más que designar directamente como cruzados a sus
cónyuges potenciales, los Matis prefieren afirmar a menudo que se casan con hijo/as de tal o cual kuku y/o nachi (sin una preferencia declarada por el matrimonio patrilateral, matrilateral o bilateral; muchos
matrimonios manan lógicamente de los de las generaciones anteriores
y se ve, también con frecuencia, a un grupo de hermanos desposar a un
grupo de hermanas.
En la práctica, la noción de intercambio matrimonial restringido –o más bien dirigido a un objetivo– es, pues, de una cierta pertinencia. La reglamentación de las alianzas tiene una conveniente dimensión
colectiva, pero el matrimonio no por ello concierne menos a los individuos. No obstante, nos fue imposible estudiar entre los Matis este fenómeno en detalle, debido, por un lado, a su demasiado escasa población, y de otro, y especialmente, al considerable número de segundos
matrimonios cuasi aleatorios entre viudas y viudos que se acercaron
entre ellos principalmente por haber sobrevivido a la ola de las epidemias. Para elegir a su cónyuge actual, muchos Matis –sin más remedio
que tener que plegarse sobre uno o una de los muy escasos compañeros aún disponibles–, ni siquiera han tenido que hacer tabla rasa del pasado; las enfermedades lo hicieron por ellos. Muchos han tenido que
recurrir inclusive al incesto: volveremos sobre ello.
Al respecto, también cuenta el hecho de que tradicionalmente
los padres comprometían en matrimonio muy tempranamente a sus
hijos, a veces incluso antes de su nacimiento, y que estos primeros matrimonios dependían con toda evidencia de las redes de alianza de los
padres. Muchos autores (VIVAR, 1975:338; FIELDS & MERRIFIELD,
1980:4) hasta cuentan que los Matses sólo cuidaban de una niña recién
nacida si un tío materno la había reclamado para su hijo y aceptaba
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criarla. La mayoría de los primeros matrimonios estaban determinados, por tanto, por las obligaciones previas de los padres. Aún recientemente ha podido verse cómo un joven soltero, Kwini (alias Pusapa) se
alegraba del nacimiento de una niña, tras una serie de niños, en el hogar de su kuku. De todos los cónyuges potenciales de la recién nacida,
sólo él era efectivamente el piak kimo del joven padre, y éste era el
mashku kimo de su madre. En consecuencia, le correspondía por título acunar a la bebé y llamarla awin kimo, ‘esposa/primacruzada/verdadera’.
Algunas consideraciones ligadas al grado de proximidad (la oposición kimo/utsi) dan así puntos de referencia concretos en un sistema
de una gran abstracción formal, lo que puede conferir un innegable beneficio a un joven hombre teóricamente puesto a competir con la totalidad de su archiparentema. Para un individuo cualquiera, el juego de
los modificadores suaviza la simetría del sistema abstracto, y eso atenúa
singularmente en la práctica la diferencia entre los sistemas karieras y
dravidianos. La visión de un indio pano sólo cubre parcialmente a la de
los teóricos del parentesco1.
A pesar de estas consideraciones recién adelantadas, el ejemplo
citado previamente –en el que un joven hombre designa a una niña como awin kimo muchos años antes de que una unión efectiva con ella
sea concebible– con todo, hace surgir la lógica kariera subyacente en el
matrimonio matis. En efecto, este caso indica que un término como
awin, aunque connota generalmente la alianza realizada, designa de hecho una categoría de mujeres. Los Matis, si tienen interés en ello, utilizan de buen grado awin como sinónimo de kaniwa o de shanon. Igualmente, se constata que los vocablos buntaro, ‘primo cruzado mayor’, y
bwënon, ‘esposo’, provienen verosímilmente de una misma etimología,
ya que el término equivalente a buntaro en capanahua no es otro que
bënë xuta, ‘homónimo de esposo’, mientras que en cashibo se observa
el uso de bënta, m.h., para la posición MBS/FZS (-ro es, como se sabe,
un sufijo de ser mayor que; cf. buchiro).
De hecho, pese a la extrema generalidad de los términos awin y
bwënon –que a veces se utilizan en el sentido muy general de ‘hembra’
y ‘macho’, a propósito del sexo de la presa de caza por ejemplo–, se nota incluso que algunos matrimonios, aunque estables y fecundos, no
confieren a los cónyuges, sin embargo, el derecho de designarse mutuamente como awin/bwënon. Los puristas, al hablar de una unión obli-
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cua, utilizan exclusivamente burekit (‘amado[a]’), que se podría traducir libremente por ‘querido(a)’. Aunque los términos awin y bwënon estén reservados, lo más a menudo, a la designación de los cónyuges efectivos, sólo es posible utilizarlos en el caso del matrimonio canónico. La
única excepción a esta regla, sobre la que tendremos ocasión de volver
durante este capítulo, concierne a la categoría de los awin baku, ‘jóvenes muchachas recién púberes’ (literalmente ‘esposa bebé’), designadas
así por todos, independientemente del vínculo de prentesco.
Entre muchos Panos, la distinción entre los parientes kimo y utsi está acompañada de una distinción terminológica entre aliados efectivos (o al menos privilegiados) y afines genéricos (potenciales). En
marubo, por ejemplo, tsabë, m.h., designa únicamente a la esposa verdadera del hermano en lugar de remitir a la categoría genérica de los
cruzados de generación pareja, como tsabwë en matis. Entre los Panos
del Jurua-Purus (no obstante tan kariera como los Matis), el término
rais, que no deja de recordar a dawës, permite distinguir a los parientes
por alianza corresidentes de los otros afines. Sin embargo, nada similar
se observa entre los Matis, quienes debido quizá a su escaso número y
a su endogamia reciente, no recurren a estas distinciones. A pesar de su
importancia pragmática crucial, la especificidad de la alianza realizada
(por oposición a la alianza potencial) no se marca lingüísticamente.
Matrimonios contemporáneos y oblicuidad
Antes, el matrimonio matis seguía al pie de la letra las prescripciones kariera. Hoy en día, sobre el terreno, la situación se presenta
muy diferente, sin embargo, ya que de hecho sólo la mitad de las uniones se plega a la norma matrimonial explícita. Concretamente, de 36
matrimonios estudiados –la totalidad de las uniones contemporáneas y
algunos matrimonios antiguos entre personas recientemente divorciadas–, 18 (es decir 50%) unían a un hombre con una prima cruzada (kaniwa/shanon), 11 (30,5%) con una tía/sobrina (nachi/nachiana) y 7
(19,5%) con una ZD (piak). La mitad de los casos muestreados se conforma, pues, al ideal (aunque a veces sea al precio de recategorizaciones), y la otra mitad resulta oblicua.
Un número tan elevado de matrimonios oblicuos no tiene nada
de sorprendente en una sociedad amazónica “ordinaria”. Según una interpretación ya clásica, en esto se vería simplemente una forma corto
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circuitada (o al menos que ha sido reducida) de reciprocidad diferida
(LEVI-STRAUSS, 1967[1948]:500ss; ADAMS, 1977; RIVIERE, 1984).
Algunos de los matrimonios oblicuos panos provienen claramente, por
lo demás, de un modelo tal. ROMANOFF (1984:223) describe, por
ejemplo, otros matrimonios para los Matses, presentados como un intercambio hija/hermana entre primos cruzados. Dicho esto, en una
perspectiva pano los matrimonios oblicuos provienen necesariamente
de lo impar, en todos los sentidos de este término, y por tanto del incesto, ya que en régimen kariera la imparidad generacional es en teoría
una prohibición para la alianza.
Igual que de matrimonio oblicuo, podríamos vernos en la situación de hablar de matrimonio “torvo”. Cuando tienen recursos, los Matis prefieren minimizar, por lo demás, el carácter ilícito al escoger a sus
cónyuges entre sus parientes clasificatorios (utsi), más que jactarse de
las alianzas previas para justificar la oblicuidad. Por lo tanto, la explicación clásica de los matrimonios oblicuos no bastaría en la realidad.
Veremos, enseguida, que la unión oblicua se ha transformado en
matrimonio en toda regla entre los Matis, tan categorial (si no seccional) como oportunista. Enfrentados a la restricción del número de
compañeros posibles, los Matis parecen haber abierto las compuertas
matrimoniales al incluir (h.h.) a las mujeres de ciertas categorías, antes
prohibidas, y ahora desposables en bloque –y no de poco en poco como en otros lugares, en virtud de una exigencia de mutualidad. Antes
de volver sobre este punto, precisemos previamente que, si bien la necesidad hace ley, los Matis habrían podido recurrir sin embargo a otros
mecanismos reguladores para resolver la crisis que ocasionó el despoblamiento. Entre las opciones descartadas examinaremos especialmente la poligamia.
En 1985 sólo se observaban entre los Matis cuatro uniones polígamas (tres casos de poliginia, uno de poliandria), representadas en la
figura 31. Y se debe precisar aún que la única mujer que practicaba la
poliandria también hacía parte de uno de los matrimonios en poliginia
y que después se deshizo de uno de sus esposos en beneficio del otro
(hermano del primero), el que precisamente no tenía otra mujer (Kwini, Iba y Bwison en la figura 31). En consecuencia, el número de uniones en poliginia se redujo a la mitad bruscamente, ya que sólo afectaba
a un hombre y a dos de sus primas cruzadas (situación tradicional) de
una parte; y aún más, a un hombre casado a la vez legítimamente con
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su prima cruzada (shanon utsi) mucho mayor que él, pero también ilegítimamente con la hija kimo de esta prima, reticente pero resignada a
falta de alternativa (cf. Nawan Baku, Shari y Dani en la figura 31).
Contrariamente a otras etnias menos favorablemente predispuestas a los matrimonios múltiples (ver BARROS LARAIA,
1974[1963]), los Matis, por tanto, no han escogido esta práctica como
solución sistemática al problema de la restricción de los cónyuges. Es
posible asombrarse de ello sabiendo que la poligamia es perfectamente
compatible con un sistema social kariera, que corresponde a un esquema inveterado y, en fin, que la pirámide de las edades presenta justamente un desequilibrio en favor de las mujeres, factor menos inhibidor
de lo que sería el inverso, si tomamos en cuenta la predominancia estadística de la poligina sobre la poliandria (según lo que podemos pensar
de las narraciones que atañen a los tiempos antiguos).
Para dar cuenta de la paradójica disminución de la poliginia en
la realidad, cuando resultaba más necesaria que nunca, sin duda hay
que considerar la influencia neobrasileña. En su mayoría, los mojigatos
funcionarios de la FUNAI reprueban efectivamente la bigamia y llegan
hasta a comparar abiertamente con perros a los que se dedican a ella.
Al haber logrado ya imponer la ropa interior masculina, ¿son por tanto quizá igualmente responsables del triunfo (al menos oficial) de la
monogamia? Sea como sea, esta evolución reciente causa malestar a algunas viudas y costó la generalización de los matrimonios oblicuos.

Figura 31
Uniones polígamas (indicadas con flechas)
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La gran frecuencia de los matrimonios oblicuos mana indudablemente del despoblamiento causado por los epidemias mortíferas de
estos últimos decenios. A falta de cónyuges potenciales de la categoría
correcta, las consideraciones pragmáticas evidentemente prevalieron, y
los Matis, por tanto, desviaron su camino hacia otros parientes. Pero
dicho esto, hay también que aceptar que los azares demográficos no explican todo. Dado que no existe ningún matrimonio explícitamente
contratado con una mujer de categoría prohibida (h.h), como son la tita, chuchu y chibi, es claro que el debilitamiento cierto de la norma matrimonial tradicional no implica necesariamente una situación de total
anomia.

Figura 32
Pirámide de las edades (febrero 1986)

Ciertamente, en el caso de las uniones amioka/nachi(ana)
(BS/FZ o FB/BD), el incesto parece tanto más chocante cuanto que el
término mismo que designa al cónyuge (m.h.) lo remite explícitamente entonces a la categoría del padre de Ego, significando etimológicamente amioka ‘homónimo de padre’, en tanto que contracción de amë
chuka (‘padre + ‘homónimo’). Para convencerse basta considerar, por
un lado, que uno de los términos genéricos que designan a los homónimos es anchioka, al cual los Matis mismos lo descomponen en anë +
chuka (‘nombre’ + ‘homónimo’). Por otro lado, que los hombres de la
categoría de las FB (m.h.) se hacen llamar papa xota (‘padre’ + ‘homónimo’) por otros Panos: precisamente el sentido que nosotros damos a
amioka. Para Ego masculino, la unión amioka/nachi(ana) no tiene na-
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da de menos chocante ya que la nachi2 entre los Panos pertenece a la
misma patrimitad que Ego, lo que le confiere normalmente una posición ambigüa que implica relaciones tirantes impregnadas de respeto.
Efectivamente, aunque por su parte une a algunos afines, el otro
matrimonio oblicuo, kuku/piak (MB/ZD), apenas respeta más la prohibición del incesto. Como ingenuamente lo decía una informante,
desposar a su bakwë equivaldría a acostarse con su propio hijo. Después
de todo, recuerda, ¿no se designa a los dos con el mismo término? Pero aunque entonces se haya apresurado en añadir que sin embargo se
podía legítimamente desposar a su kuku –que sólo difiere del bakwë
por su edad relativa–, su fastidio se adivinaba fácilmente: quien se excusa se acusa.
No obstante, incluso si en un sistema kariera el matrimonio oblicuo sí le parece patituerto, anormal y desestabilizador al observador
–especialmente en todo lo que respecta a la nominación, cf. cap. VIII–,
se lo encontrará, al menos bajo su forma kuku/piak, perfectamente
congruente con costumbres y prácticas inveteradas. Por lo tanto, nos
equivocaríamos al interpretarlo como una simple secuela postraumática. Sin volcarse en la historia coyuntural, esperamos mostrar efectivamente que el matrimonio oblicuo se ancla mejor en la dimensión simbólica y la tradición de lo que a primera vista parece. Veremos que el recurso al incesto no se hace al azar, y que aunque sí refleja el desmoronamiento de las reglas kariera, no deja de conformarse a una cierta lógica. El incesto se incrusta al principio en las fallas (los eslabones débiles de la cadena) del sistema, lo que revela ciertas de sus tendencias profundas que el final de este capítulo intentará explicitar.
kuku/piak, el incesto preferencial:
En la medida en que impone restricciones de edad, el matrimonio tío uterino/sobrina (MB/ZD) no puede sino ser escaso entre los
Matis. Restringido ya al no implicar más que algunas mitades de archiparentema, sus probabilidades de aparición se ven aún limitadas por
simples razones demográficas: en las capas de edad superiores la mortalidad ligada a la pax brasiliana afectó en realidad más severamente a
la franja masculina de la población (ver fig. 32), lo que por contra obligó a casarse con un menor a muchas mujeres. Así pues, con aquel que
por ser menor, por definición, no podía ser su kuku. Dicho esto, inclu-
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so si estadísticamente el matrimonio con una piak (ZD) sigue siendo
menos frecuente que aquel con una nachi/nachiana (FZ/BD), también
es de lejos y sin discusión la más valorada de las soluciones oblicuas.
Contrariamente a hijos surgidos de una pareja amioka/nachi, los de un
matrimonio kuku/piak a veces son nombrados por su padre (cf. cap.
VIII), lo que al respecto dice mucho sobre la tolerancia de la que se beneficia este tipo de unión, e invita a ver en ella una suerte de incesto
preferencial. Para dar cuenta de ello, volvamos a una antigua costumbre que consistía en confiar la educación de las niñas a su tío materno
(kuku).
Ya tuvimos la ocasión de subrayar la precocidad de los matrimonios mayorunas, y el hecho de que el infanticidio femenino se justificase a menudo por la ausencia de un kuku capacitado para reclamar al
bebé de su hijo. La estadía en casa de su tío materno (intermitente al
principio y luego más y más prolongada) era parte integrante, pues, del
destino común de una mujer mayoruna, a la que se consideraba que se
criaba mejor (wirenek, ‘hacer duro’) en casa de su MB. El destino de los
muchachos duplicaba, por lo demás, perfectamente al de las muchachas, ya que eran enviados a vivir en casa de sus MB a fin de ganar la
‘tonicidad’ y aprender a conocer a sus afines. Esta práctica era muy corriente con los adolescentes, pero también podía presentarse desde la
más tierna infancia. KNEELAND (1970-5) cuenta por ejemplo el caso
de un niño muy pequeño enviado a casa de su tío ¡porque lloraba demasiado después del nacimiento de su hermana! Así, las familias de los
dos jóvenes novios podían intercambiar a sus hijos al encargarse mutuamente del cuidado de educar a sus futuros yernos y/o nueras.
Si la asignación a residir con el tío o la tía evidentemente se asimila a una suerte de servicio prenupcial de lo más clásico en el caso de
los muchachos, la suerte reservada a las muchachas en cambio es menos banal y merece una explicación. El propósito explícito de esta estadía en casa del tío materno era de machowek (‘envejecer’, hacer que se
convierta en macho, es decir en ‘vieja’) a la pupila, y uno de los medios
utilizados para lograrlo consistía especialmente en hacerle titekay, es
decir, en introducirle un número creciente de dedos en la vagina (uno
solo en el caso de las más pequeñas y hasta cuatro en el de la adolescentes). Se trataba de “ampliar” a la muchacha, en guisa de preparación, en
el alumbramiento y las relaciones sexuales al tiempo de hacerla wirenek
(‘crecer’, literalmente ‘endurecerse’), según una lógica parecida a la que
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se encuentra entre los Matses, para quienes el coito (más precoz que
entre los Matis) transmitía igualmente la energía a las mujeres (ROMANOFF, 1984:207)3. Vemos por tanto que los kuku, encargados de la
educación de sus sobrinas, y particularmente de su iniciación sexual
(también se dice titekay a la introducción del pene), sólo tenían que
franquear un pequeño paso para así llegar a considerarlas como esposas.
MAUSS (1968[1928]:154, n.9) sugería ya que la gerontocracia
podía llevar al matrimonio oblicuo a suplantar al de los primos cruzados, y ciertos ejemplos etnográficos concretos redactados a partir de
entonces lo confirman, como en el caso de los Tiwi de Australia, analizado por HART & PILLING (1960). Sin embargo, nos equivocaríamos
al imaginar a viejos patriarcas mayorunas monopolizando en su exclusivo beneficio (y a expensas de sus hijos) a todas las jóvenes muchachas
disponibles. En realidad, el padre actuaba, por el contrario, en función
de intereses compartidos con su hijo, a quien lo más pronto cedía a la
joven de su vida, luego de simplemente haberle preparado el terreno.
Así pues, no se trataba de un rapto de novias menores de edad, sino, en
el peor de los casos, de una suerte de derecho de pernada, y en el mejor, de una práctica surgida del complejo de formación de la persona,
proceso durante el cual el kuku jugaba un rol fundamental aunque circunscrito en el tiempo (cap. XII - XIV).
El derecho de los kuku de ver por la fertilidad de sus nueras, ciertamente se justifica porque lo que se juega no es sino su propia reproducción. En un sistema kariera, los hijos de una piak ocupan efectivamente una posición estrictamente idéntica a la de Ego masculino (su
FF), llevan el mismo nombre, etc. Desde un punto de vista ritual y en
virtud de una lógica seccional, estos hijos importan más al kuku de su
madre que a su propio padre. He aquí sin duda por qué el kuku interviene nuevamente en la vida de las mujeres matis durante los ritos que
marcan la menopausia: en esta ocasión, es él el que introduce el buchete (<bu-; ‘ojo’ + -chete ; ‘remedio’: una substancia amarga fortificante)
en sus ojos y quien propina los golpes de varita que se han interpretado fuera como una sanción destinada a promover la fertilidad del grupo en su totalidad (ERIKSON, 1986). El kuku, como especialista de las
situaciones transitorias, sólo intervenía así esencialmente antes y después de la primera menstruación. De manera típicamente pano, se subrayaba así la connivencia cíclica entre la primera y la última de las ca-
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pas de edad, lo que indudablemente explica por qué los Matis utilizaban la sorprendente expresión machowek (‘hacer convertirse macho’,
i.e. ‘mujer en menopausia’) para describir el efecto buscado por el desplazamiento de las muy jóvenes muchachas en casa de su tío materno.
Sea como sea, sí vemos que la intrusión de los kuku en la vida reproductiva de una mujer tradicionalmente sólo consistía en una infracción
totalmente mínima (parentética) de la norma kariera. Durante la mayor parte de su existencia de adulta, una mujer era ciertamente, y como
se debe, la esposa de un primo cruzado.
Por tanto, si nos mantenemos dentro de la situación tradicional,
se observa que los matrimonios oblicuos se distinguían ciertamente
por su generalidad (son raras las mujeres legítimamente casadas hoy,
cuyo primer cónyuge no haya sido un kuku, muerto después), pero sobre todo por su carácter temporal. El desvío por el MB retrasaba, más
que impedía, el matrimonio ideal entre primos cruzados, y además la
unión kuku/piak se diferenciaba claramente del matrimonio auténtico.
La pequeña piak no estaba considerada como una awin kimo, ‘esposa
verdadera’, sino más bien como una awin baku, ‘esposa bebé’, por no
decir ‘pasante’ o ‘ancilaria’. Ahora bien, la diferencia merece detenerse
en ella, pues si hoy en día, bajo la influencia occidental, la mayoría de
los Matis son monógamos, en la época de los primeros contactos, la
mayoría de los hombres maduros tenían dos esposas de estatus muy diferente. La primera, la awin kimo (‘esposa verdadera’, ‘prima cruzada’)
era visiblemente de la misma edad que Ego, y se encargaba de los niños
y de la cocina; pero la segunda, la awin baku (una joven mujer recién
púber) era más frecuentemente piak (sobrina) que kaniwa (prima), y
su tarea principal consistía en acompañar a los hombres en expedición
de caza.
La relación kuku/piak era ciertamente incestuosa, ¿pero en qué
transtornaba eso? Después de todo, no se trataba de un verdadero matrimonio, y aún más, la vida sexual de las awin baku se adaptaba a ciertas transgresiones, incluso las exigía4. Por lo demás, todo volvía al orden cuando ellas lógicamente acababan por volver a casarse (en el mismo lugar) con el hijo y con el consentimiento de su primer esposo. Dos
seres del mismo sexo y de estatus diferente disfrutaban en la realidad
ciertamente de un mismo objeto sexual (lo que corresponde precisamente a la definición original del incesto formulada por HERITIER,
1979), pero esto, lejos de representar un factor de discordia, aparecía
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por el contrario como una reafirmación paradójica de la solidaridad
agnaticia.
Aún aquí, como siempre que actúa la oposición kimo/utsi, algunas consideraciones pragmáticas (solidaridad masculina nacida de la
viripatrilocalidad) pueden primar puntualmente sobre las divisiones
formales rígidas (la norma kariera). De acuerdo al carácter inestable
propio de los regímenes armónicos (LEVI-STRAUSS, 1967[1948]:250),
el sistema social matis parece ir, por lo tanto, al encuentro de una lógica seccional, o al menos ser indulgente con ciertas alteraciones.
En el origen del incesto preferencial kuku/piak entre los Matis, se
encuentran, pues, realmente, por un lado algunas prácticas rituales que
atribuyen al tío materno la tarea de preparar y de integrar a su sobrina
a su nueva residencia; y de otro, la forma muy particular de bigamia patituerta que se deriva, o al menos se yuxtapone, de ello. En definitiva, la
unión a la antigua con el tío materno provenía del arreglo puntual, a la
vez táctico, terapéutico (en sentido general) y temporal. Esta solución,
destinada a hacer “desarrollarse” al tiempo a una muchacha y a un grupo local, no hace sino dar un matiz concreto al papel de bisagra del kuku, verdadero eje de la alianza y de la continuidad, como lo veremos en
los siguientes capítulos.
Todo ocurre, entonces, como si el matrimonio oblicuo actual resultase de la perennización de una unión en esencia pasajera, destinada, al principio, únicamente a atraer a una joven muchacha a la casa de
un hombre prestigioso (maduro y buen cazador), quien la introducía
en el conjunto de su casa y los que vivían en ella, para cederla después
a alguien dependiente. Actualmente, con todos los solteros huérfanos
de padre, es impresionante el constatar que un papel similar recae en
los hermanos mayores, quienes a menudo hechan el guante a una mujer para más tarde hacer con ella que se beneficie su mashku (yB). Así,
en 1984 y 1985, pudimos constatar dos casos de cesión de una esposa a
un menor tras una fase transitoria de biandria en uno de los casos. Así
pues se trata ciertamente de matrimonios en el sentido matis del término, y no de un simple acceso sexual a la mujer de un agnado, ya que al
menos hasta los últimos años, las relaciones sexuales eran lícitas (incluso recomendadas) con todos los compañeros de la categoría correcta y,
esto hasta fuera del matrimonio que reglamenta otros tipos de relaciones (particularmente alimenticios y espaciales).
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Por tanto, sin ser marginales, las uniones oblicuas tradicionales,
no eran en absoluto comparables a los ‘verdaderos’ matrimonios, ni siquiera en las uniones kuku/piak contemporáneas, duraderas y concernientes a los individuos de edad visiblemente equivalente. Pero sí predisponían a la sociedad matis a aceptar la aparición del matrimonio tal
como se practica actualmente.
Precedentes amioka/nachi (FB/BD):
Al ser antiguamente la unión kuku/piak una simple etapa en un
proceso que debía terminar en un matrimonio legítimo, parece haberse fijado por la fuerza de las cosas y convertido en un fin en sí mismo;
igualmente se estaría tentado de ver en ella el prototipo que legitima a
la otra forma de matrimonio oblicuo (la unión amioka/nachi). Pues si
bien, y contrariamente al matrimonio con el tío o la tía, el incesto nepótico* (népotique) por su lado parece difícil de poner en consonancia
con viejas prácticas, al menos se puede postular que los Matis lo toleran por gusto de la simetría: ya que desde ahora una mujer puede desposar a su kuku (cruzado del padre), ¿por qué entonces no se casaría su
hermano con su nachi (cruzada de la madre)?
Por poco satisfactoria que esta explicación resulte, parece difícil
encontrar al respecto una alternativa capaz de clarificar mejor el enigma de la abundancia reciente de las uniones amioka/nachi(ana) entre
los Matis. A fin de no despreciar ninguna pista, se impone que incursionemos en la etnografía matses, pues veremos que la considerable
cantidad de esposas raptadas por este grupo constituye un antecedente
posible de la oblicuidad nepótica. (No importa si se objeta que los Matis contemporáneos profesan el pacifismo: la belicosidad anterior ciertamente pudo dejar rastros; un sistema social no se forja de la noche a
la mañana).
Los Matses prácticamente han exterminado, desde principios de
siglo, a todos los otros grupos mayorunas vecinos, de suerte que durante los primeros contactos más de la mitad de sus esposas provenían de
otros grupos (FIELDS & MERRIFIELD, 1980). Esto nos interesa, además de por su carácter espectacular, porque muchas de estas mujeres
estaban en posición de nachiana (‘hija clasificatoria’) de su cónyuge.
En efecto, las jóvenes cautivas desposan a menudo a su raptor sin que
obste su incorporación a su patrimitad, ni su asimilación simbólica a
animales domesticados (wiwa) –cuyo estatus filial es innegable (ERIKSON, 1988a)–, ni, en suma, la lógica kariera de su destinación.
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Figura 33
Simetrías oblicuas. La línea de puntos separa a las mitades teóricas

Así, el matrimonio por rapto se asemeja en principio a la más incestuosa de las uniones oblicuas. Sin embargo se constata que no deja
de evocar simultáneamente a la otra forma de oblicuidad. Efectivamente, debido a la diferencia de edad, generalmente importante entre las jóvenes cautivas y su primer marido, ellas a menudo se quedaban viudas,
y entonces desposaban en segundas nupcias a uno de los hijos clasificatorios de su difunto marido. (No menos de 15% –3/20–, de los matrimonios censados por FIELDS & MERRIFIELD (1980: 5) son de este tipo). Ahora bien, evidentemente las consecuencias de estos segundos
matrimonios (seudoleviratos oblicuos) son formalmente idénticas a las
de los matrimonios kuku/piak entre los Matis: ¿no pertenece la ex compañera de un padre a la misma categoría que la piak (‘madre menor’)?
De una cierta forma, los efectos entre los Matses del flujo de los
cautivos, ya descritos, ofrecen un modelo de lo que pudieron ser los
precedentes históricos que predisponían a los Matis a adaptarse al matrimonio oblicuo como fórmula de unión duradera y total. Pero queda
por asumir la paradoja que consiste en postular, asimismo, una cierta
continuidad entre algunas prácticas de hiperexogamia agresiva (en el
caso de los Matses), y otras cuyo carácter de endogamia parece acentuar el carácter incestuoso (en el caso de los Matis).
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Si en la zona pano los matrimonios oblicuos sólo ocurrieran entre los Matis, y en ello no hicieran sino reflejar su aculturación, sin duda no nos habríamos detenido tanto en este fenómeno. Pero este también sucede en otros sitios y por tanto merece toda nuestra atención.
Ya constatamos que entre los Matses ocurre una oblicuidad inducida por la guerra. Pero otros casos observados por ROMANOFF
(1984:221) incitan a emitir reservas en cuanto a la omnipresencia efectiva del esquema matrimonial canónico entre los Matses. Efectivamente, este etnólogo americano señala algunas uniones atípicas, particularmente en el caso de leviratos fallaidos: a veces, el segundo matrimonio,
en lugar de ejercer como lo requiere la regla explícita en beneficio de un
hermano del difunto, realmente se aplica a uno de los hijos de hermano.
Volvemos a encontrar aquí nuestro esquema kuku/piak; Romanoff, además, adelanta argumentos que corresponden absolutamente a
aquellos que proponíamos a propósito de tales uniones: viripatrilocalidad de una parte, matrimonio precoz de las muchachas y con ello, importantes diferenciadas de edad entre los cónyuges, de otra. Evidentemente, el primo cruzado (m.h.) juega aquí el rol de iniciador que corresponde por derecho al tío materno en el caso matis que mencionamos antes; y es más bien el primero y no el segundo matrimonio el que
sirve de “justificativo” al otro. Pero en ambos casos, se trate de una
unión anticipada por el padre, o prolongada por el hijo del hermano,
se llega a un matrimonio oblicuo legitimado por el respeto (en un plazo o previamente) de la norma. En un caso, se llega al prematrimonio
kuku/piak, en el otro, al posmatrimonio bakwë/tita. Pero en todos los
casos la norma, más que se niega, se adapta a las reglas de residencia.
Además, las categorías en juego son las mismas: hecha la abstracción de
las consideraciones de edad relativa, (en el caso de la terminología matses, que no subdivide estos archiparentemas), se trata siempre de matrimonios kuku/tita, de los que los misioneros americanos afirman con
justicia, que tienden a hacer estragos en la red de parentesco (“this tends
to play havoc with the kinship network!”; FIELDS & MERRIFIELD,
1980:5).
¿Qué más natural que la situación matses refleje la de los Matis?
En cambio, podemos asombrarnos de que los matrimonios oblicuos
aparezcan con una frecuencia tan desconcertante entre otros Panos, pese a su régimen inarmónico. Braun describe, por ejemplo, el matrimo-
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nio tío materno/sobrina (surtido de relaciones sexuales sumamente
precoces) como una estrategia muy en boga entre los Iskonawa; y aunque entre esta población se trate de un último recurso contra la extinción total, su etnólogo sugiere que algunos fenómenos muy similares
podrían existir –aunque sólo fuera potencialmente– entre otros Panos.
A este respecto, él llama nuestra atención sobre los Sharanahuas, recalcando especialmente que:
“No permiten desposarse con la hija de la propia hermana pero, bastante curiosamente, los hijos de ésta (hombre que habla) son terminológicamente distintos de los otros de la primera generación descendente, y son llamados pia,
término exactamente idéntico al que designa afectuosamente a una esposa”
(BRAUN, 1975b:7).

La intuición de Braun encuentra, asimismo, confirmación entre
los Cashibos, donde pese a una restricción teórica del matrimonio entre afines de generación pareja:
“la relación entre el tío materno y la sobrina es de evitarse, pues ella es para él
una potencial compañera de matrimonio” (WISTRAND, 1967:11)5.

Finalmente, hasta los Cashinahuas, que no obstante son, de lejos,
los “kariera” más escrupulosos del oeste amazónico, toleran la unión
oblicua dentro de ciertos límites, a condición de que respete, por lo menos, la exogamia de mitad (McCALLUM, 1989:91-2)6. El matrimonio
con una ZD está, pues, mucho mejor tolerado que aquel con una FZ.
Por lo demás, esto surge de la mitología cashinahua, y en particular, de
dos mitos cuyo paralelismo inverso fue puesto en evidencia claramente por MELATTI (1989:59). En el primer mito, que empieza por un coito yerno/suegra, el encadenamiento de las causas y los efectos termina
trágicamente, mientras que los daños son limitados en el segundo mito, que se abre con una unión nuera/suegro.
El matrimonio oblicuo aparece por tanto y en definitiva, como
una válvula de escape presente en el estado de latencia en todos los sistemas sociales de los Panos interfluviales, que puede concretizarse tanto en el interior de grupos belicosos en expansión demográfica agresiva (Cashibo, Matses) como en el interior de grupos replegados en ellos
mismos (Iskonawa, Matis), en cuyo caso la dimensión incestuosa de estas alianzas sin duda es más chocante. La infracción está inscrita en la
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norma, incluso entre grupos como los Cashinahuas cuyo sistema social, sin embargo, se perturbó menos que otros por la conquista del
oeste amazónico. Dicho esto, ni la guerra a ultranza (y su perturbadora ola de cautivos) ni el repliegue en sí mismo son las características de
las sociedades amerindias prehispánicas. Desde luego que hay que atribuir a la presión ejercida por Occidente, el desmoronamiento del sistema social protopano, ciertamente más kariera de lo que hoy parece, y
adaptado a otro tipo de relaciones interétnicas (cap. II).
Paradójicamente, si el matrimonio oblicuo parece muy enraizado en la tradición pano, su expansión actual es un hecho moderno cuyas consecuencias a largo plazo tendrán verosímilmente un efecto deletéreo para las sociedades afectadas. No obstante, veremos en el capítulo siguiente, dedicado al onomástico, que hay algunos mecanismos
de regulación que contribuyen a perpetuar la lógica seccional de los sistemas sociales considerados aquí, a pesar de los asaltos repetidos de la
incestuosa oblicuidad.
Notas
1
2

3

4

5

El autor pone previamente a la cita original (por lo que va entre llaves) en español, su traducción en francés, pero aquí hemos omitida esta última. (N. de la T).
Todavía aquí podemos esbozar un paralelo con la situación australiana en la que
–según SERVICE (1960)–, las estrategias matrimoniales se apoyan en las redes
de parentesco egocentradas, aunque los sistemas seccionales sociocentrados
operen en contextos más generales.
El término nachi, que se encuentra en toda la zona pano no tiene por su parte
ninguna etimología conocida. Sin embargo, anotemos que su equivalente cashinahua, achi, coexiste con una forma verbal homónima, achi- que MONTAG
(1981) glosa como “establecer un contacto pacífico; mantener relaciones con”.
No sería ilógico que la raíz de tiketay sea idéntica a la de tita, aunque actualmente no se lo pueda afirmar con certeza. Hoy en día, la práctica sigue vigente,
y naturalmente son los afines quienes se encargan de ello: el tío materno, los
primos cruzados y también la madre, quien amenaza a voluntad con recurrir a
esta práctica para disciplinar a su hija, insistiendo de manera típicamente amazónica en el valor terapéutico del castigo (ERIKSON, 1987a). Señalemos de paso que en cashinahua, kuka (‘MB’) designa el pene con el registro de la chanza
(MONTAG, 1981). ¿Es esto un simple azar?
Las relaciones sexuales con una awin baku (mujeres que aún no han tenido hijos) parecen entrañar sólo un mínimo peligro sobrenatural. Así, cuando los
hombres se desplazan para fabricar el curare se aislan completamente de las
mujeres, quienes incluso deben encerrarse en la maloca para no ser vistas. Sin
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6

7

embargo, pueden llevarse con ellos a algunas de las awin baku de la aldea, como si su estatus transitorio las dispensara del deber de reserva impuesto a las
otras mujeres.
Señalemos de paso, aunque esto provenga de un caso de figura que en el presente análisis está excluido, que los Cashibos efectúan infracciones oblicuas más
aberrantes todavía que las del tipo MB/ZD, tales como la “recuperación” por el
tío materno para su propio beneficio de un cónyuge del hijo de su hermana
(WISTRAND, 1967:17).
Entre los Cashinahuas, en caso de matrimonio incestuoso, se corrige no tomando en cuenta al padre, y por tanto atribuyendo al niño una afiliación seccional
por ausencia calculada a partir de su madre: se lo destina a una mitad y a la generación que no sea la de su madre. Dicho esto, a pesar de su legitimación nominal teórica, estos niños sin padre, yushin bake, son destinados a una suerte
poco envidiable: “Cuando Dutu abandonó a su mujer, Huxu, por otra más joven, ésta estaba contrariada, pero no enfadada. Cuatro uniones previas habían
acabado de esta suerte, y en tanto que niña de espíritu, yushin bake, ella sabía
que los hombres consideraban las uniones con ella como un arreglo ventajoso
para ellos, aunque simplemente temporal”. (KENSINGER, 1987: 4-5, n.12).

CAPITULO VIII

LA ONOMASTICA
ULTIMO BASTION KARIERA

“Los hijos [Maxuruna] reciben su nombre sin ninguna solemnidad; en
cambio, se celebran con gran pomposidad las operaciones de perforación de las orejas, los labios y la cara. Los dos primeros ocurren durante la infancia, pero la perforación de la cara se hace sólo con la llegada
de la pubertad […] a este aspecto espantoso corresponde la crueldad
de sus costumbres” SPIX & MARTIUS (1981[1823-31]:198).

Figura 34
Kwini
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De la prohibición que generalmente pesa sobre el nombre en la
Amazonía indígena –incluída la zona pano–, ya se ha hablado mucho
(PETESCH, 1984; TEXEIRA, 1988). El visitante alerta que llega hasta
los Matis, por tanto, no puede sino sorprenderse al constatar que allí los
nombres propios proliferan a voluntad, y que lo primero que se nos pide no es más que: “¿autsine mibi?”, literalmente ‘¿qué es esto, tú?, es decir, “¿cómo te llamas?”. De hecho, lejos de disimular su nombre, los Matis llegan hasta a reivindicarlo, por ejemplo, Pusapa –que siempre fue
llamado con este sobrenombre–, tuvo que insistir para que su verdadero nombre, Kwini, figurara en la ficha de vacunación llenada por un
médico de la FUNAI. Visiblemente emocionado, eso era para él una
cuestión de honor.
En algunos casos, hasta el nombre de los muertos no es un secreto obligado, y algunos parientes cercanos del difunto pueden revelarlo
sin aparentes reticencias a un extranjero, tal como pudimos constatarlo desde el comienzo de nuestra estadía entre los Matis, cuando una
viuda, al hablar de su marido muerto en Atalaia, lo designó espontáneamente por su nombre. Por regla general es cierto que se evita hablar
de los muertos, pues esto nos pone sinanek, ‘nostálgico’; y la amnesia
genealógica se manifiesta tal como por toda la Amazonía, por ejemplo
cuando un informante, interrogado sobre su difunto padre, pretendió
haber olvidado su nombre. Pero aquí se trata más bien de discreción
que de prohibición. Estos comportamientos nada tienen de sistemático
y no resultan precisamente de las reglas de etiqueta que rige el buen
empleo de los nombres.
Esta no habitual libertad de expresión onomástica corresponde,
sin duda, a un fenómeno reciente, ya que los otros Panos, entre ellos los
Matses, evitan revelar así sus nombres en público. Veremos, sin embargo, que lejos de ser aberrante, la práctica matis más bien refleja una de
las especificidades esenciales de la onomástica pano: el hecho de que los
nombres propios son allí una referencia casi abstracta a la posición social de cada cual más que una característica íntima del ser. Entre los Yaminahuas, el nombre además se añadiría a uno de los componentes
más eminentemente temporales del complejo espiritual que cada individuo constituye, al punto de disociarse de su portador tras la muerte
(TOWNSLEY, 1988). Aquí, llevar un nombre depende estrechamente
de la ocupación, el tiempo de una vida, de una posición social en la comunidad de los humanos.
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Lógicamente, la pérdida del status social tiene como corolario la
decadencia del onomástico, tal como lo pudimos constatar en el caso
de un niño matis, Pishi, convertido en nawa y rebautizado como Fidel
(Pidel) luego de la desaparición de todos sus parientes cercanos durante las epidemias de fines de los 70. Los Matis habían decidido efectivamente dejar morir a Pishi cuando lo encontraron: era el único sobreviviente de su familia y aún mamaba en vano del cadáver de su madre.
En este periodo de duelo y de una general falta de valor, a nadie le quedaba la fuerza de ocuparse de un bebé huérfano, y además estrábico.
Pero los funcionarios de la FUNAI, hostiles al infanticidio, decidieron
criarlo en el P.I.A., contra la oposición general. Por lo tanto, Pishi salvó
la vida provisionalmente. Pero los Matis se negaron a tener cualquier
contacto con él desde entonces, de suerte que dejó de existir socialmente y hasta perdió su nombre. Como lo decía en esencia un informante:
“Pishi está muerto, ya no existe Pishi, sólo existe Pidel”1.
Los nombres matis, menos propios de lo que parece, como los de
los Yaminahuas, parecen, pues, el patrimonio de una posición antes que
una cualidad de la persona. En referencia a la tipología establecida por
VIVEIROS de CASTRO (1986:384-390), la onomástica pano proviene
claramente del tipo centrípeto (clasificatorio), por oposición a las onomásticas exónimas (o caníbales), mayoritarias en la Amazonía donde,
para simplificar, la nominación generalmente tiene por objeto captar
identidades exteriores. Los Matis, aunque dos de sus mujeres lleven un
nombre de origen korubo (Mankë), siguen siendo por su parte fundamentalmente endónimos.
Nombres y homónimos
Entre los Matis, la atribución del nombre no da lugar a ninguna
ceremonia ni a ningún ritual. Los parientes, aconsejados por los ancianos si hay necesidad, simplemente se ponen de acuerdo entre ellos, de
manera que, poco después de su nacimiento, cada cual recibe un nombre (anë kimo) que lo introduce en la sociedad en el lugar que le conviene. No obstante, la falta de solemnidad que preside esta imposición
no significa de ninguna forma que ella importe poco, sino más bien al
contrario. De hecho, sabiendo que uno de los términos utilizados para
referirse a esta imposición, kwëmurek (‘nombrar’), comprende eviden-

190 / Philippe Erikson

temente el lexema murek (‘engendrar’), incluso se podría establecer un
paralelo simbólico entre la nominación y la reproducción2.
Tan constitutiva como el nacimiento, la dación del nombre culmina así perfectamente el engendramiento biológico, aunque sin modificar ni realmente completar a la persona. Pues no se trata aquí de
conferir una identidad suplementaria al nuevo ser, complementaria a la
de su envoltura corporal, sino más bien de homologarla, de confirmarla. Contrariamente a lo que pasa en otras partes (MELATTI, 1971), el
nacimiento onomástico simplemente viene a reduplicar con toda tranquilidad la procreación física. Su carácter esencial, del cual dará fe la
continuación de este capítulo, sólo se manifiesta en caso de incesto,
cuando vuelve a levantar el sistema.
Dar un nombre (kunek, o kwëmurek) no plantea lógicamente
ningún problema entre los Panos. Los hombres llevan el nombre de
uno de sus FF, y las mujeres el de una de sus MM, según un esquema
en resumen banal en el oeste amazónico (cf. entre otros, HUGH-JONES, 1977), si no en el mundo entero. El principio es claro: cada cual
debe llamarse como un utsi (‘otro’) de la generación +2, lo que es perfectamente compatible con la recurrencia bigeneracional de los términos de parentesco, y que, por supuesto, refuerza la solidaridad de las generaciones alternas. Sin embargo, no se trata de que los menores substituyan a los mayores, sino simplemente de marcar su pertenencia a la
misma categoría social. Aquí, ningún discurso relativo a una metempsicosis cualquiera viene a justificar el reciclaje onomástico: es igualmente posible llevar el nombre de un ascendiente vivo como el de un
difunto.
Idealmente, los nombres se transmiten en una secuencia ordenada por la edad; así, el primogénito de una parentela fraterna se llama
como aquél de la parentela equivalente a la suya en +2, el segundo como el segundo, y así sucesivamente hasta llegar a los benjamines, que se
consideran portadores del nombre de los más jóvenes de los suyos FFB
(h.h.) o MMZ (m.h.)3. Pero en realidad cada cual transmite en prioridad el nombre del verdadero FF de un bebé, y por tanto, los hermanos
kimo a menudo llevan todos el mismo nombre, el de su buchi kimo
(‘verdadero FF’), mientras que los de sus buchi utsi (aquí, FFB) son llevados por sus hermanos utsi (consideramos aquí sólo el punto de vista masculino, pero el ejemplo femenino remitiría exactamente a lo mismo). Algunos Matis critican esta falta de diversificación onomástica de
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las parentelas fraternas contemporáneas, pues algunos nombres corren
así el peligro de perderse; pero el fenómeno no deja de ser general, de
acuerdo a la tendencia creciente de las prácticas sociales matis a orientarse claramente en el sentido de la individualización y de la personalización de los vínculos.
En teoría, los muchachos reciben un nombre elegido por su padre, y
las muchachas uno elegido
por su madre. Así pues, la
transmisión opera en línea
uterina para las mujeres, y
de agnación para los hombres. Esto resalta claramente, por ejemplo, en las
elecciones onomásticas
que atañen a los perros,
beneficiarios innegables de
un estatus filial, y que por
tanto llevan nombres huFigura 35
manos. Efectivamente, coTransmisión formal de nombres.
mo sucede que los machos
(Cada número simboliza un nombre)
pertenecen a los cazadores,
pero las hembras –aunque también cazan– formalmente a las mujeres,
estos animales son sistemáticamente y sin ambigüedad nombrados según un FF o una MM de su propietario. A falta de cualquier otra utilidad, los nombres de los perros, que jamás se emplean, sirven al menos
para hacerle comprender al etnólogo!
Nada hay de sorprendente en que el principio de transmisión
paralela rija la onomástica matis, pues está en perfecta conformidad
con las creencias vigentes en el oeste amazónico, donde la división sexual de las tareas rige más generalmente al conjunto de las creencias
ontológicas. Por ejemplo, SHAPIRO (1984:29) subraya que a pesar del
régimen de descendencia en línea paterna, las mujeres cashinahuas parecerían destinadas a la mitad de su MM más que a la de su FFZ (a lo
que se añadirá que las mitades cashinahuas llevan efectivamente un
nombre diferente según sea la perspectiva masculina o femenina). En el
mismo sentido, AGUIAR (comunicación personal) recalca que la per-
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tenencia a los clanes katukinas sólo se transmite entre miembros del
mismo sexo.
Finalmente, TOWNSEND & ADAMS (1975:149) nos informan
que entre los Culinas (que presentan muchos puntos comunes con los
Panos del Purus):
“El espíritu pori corimani de una pequeña niña le viene de su madre y el espíritu pohua corime de un pequeño niño del padre, quien está en el origen del
embarazo”

Por lo tanto, en materia de filiación de los estatus y de los componentes espirituales de la persona, se constata una cierta independencia de las perspectivas recíprocamente masculinas y femeninas, lo que
teóricamente –y como vimos, en el caso de los perros–, sólo puede engendrar la limpidez. En cambio, al tratarse de humanos, la situación se
complica singularmente, y la norma de transmisión paralela de los
nombres sufre algunas alteraciones: de un lado, en razón del gran número de matrimonios incestuosos –que a veces obligan a juntar al niño con un pariente de sexo contrario–; de otro, en razón de una propensión masculina a abusar de la autoridad para decidir el nombre de
las muchachas. El principio de afiliación sexual nominativa así es mucho menos respetado que el que restringe la homonimia en el interior
de las generaciones parejas, lo que a menudo conlleva lo que SISKIND
(1973:199) bautizó como el “trouble descent” (sobre esto cf. EAKIN et.
al., 1980:96, y sobre todo HORNBORG, 1988:170).
Cuando la nominación transgrede la norma de la homolateralidad, aquel de los padres que nombre en últimas instancia dispone de
un repertorio en resumen bastante limitado. Ego masculino debe mantenerse imperativamente en los nombres de la categoría de sus nachi
(FZ) para su hija (entonces se dice nachi kunek), mientras que Ego femenino elije un nombre de kuku (MB) para su hijo (entonces se dice
kuku kunek). La siguiente figura muestra que, a nivel del modelo, estas
dos soluciones producen teóricamente el mismo efecto que la fórmula
canónica, en la cual el hombre elige el nombre de su padre y la mujer
el de su madre. No obstante, desde una perspectiva pragmática, esta
manera de proceder puede introducir matices considerables.
Efectivamente, pese a la limpidez teórica del sistema y debido a
la gran cantidad de incestos contemporáneos, ya no es lo mismo elegir
un nombre en la línea de descendencia del padre o en la de la madre.
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Por tanto, hay que decidirse resueltamente, pues si los Matis admiten la
coexistencia de relaciones genealógicas contradictorias, miran, en cambio, que se mantenga la unicidad del nombre. Los nomina confusa, tan
raros como mal vistos, suscitan mucha menos indulgencia que algunos
incestos teóricos.
En consecuencia, algunos conflictos surgen a veces en el momento de darle un nombre a un bebé, y se suceden discusiones de una
vivacidad proporcional a la importancia de lo que está en juego: ¡sólo
la narración de memorables acciones cinegéticas suscita tanta pasión!
Pero un sentimiento tan encendido se justifica fácilmente, pues la elección del nombre es literalmente determinante, ya que en definitiva no
es sino a ese nombre al que uno puede referirse para acabar con las discusiones embarazosas sobre su genealogía. Al recortar con exactitud las
categorías de parentesco, las redes onomásticas pueden clarificar en
efecto cualquier situación, por confusa que ésta sea.

Figura 36
El hijo de Dani
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Consideremos a título de ejemplo el caso presentado en la figura 36, en donde se encuentra el hijo de Dani (ya aparecido en las figuras 25 y 31 de los capítulos precedentes). Así veremos cómo el nombre
permite situar sin ambigüedad a un niño en el sistema social a pesar de
su genealogía poco ortodoxa, aun cuando sea a expensas de la otra potencial destinación.
Corre el rumor de que los padres biológicos del bebé de Dani serían, entre otros, Nawan Baku y, accesoriamente, Binan Tuku, a quien,
además, se le reprocha no respetar las prohibiciones alimenticias postnatales. No obstante, y simultáneamente, como estas uniones presentan
una oblicuidad “de través” (de tipo amioka/nachiana, FB/BD), Dani y
sus parientes cercanos proclaman que el bebé no tiene padre, y lo nombran, en consecuencia, sin tomar en cuenta su ascendencia agnática. El
hijo de Dani será por tanto un Makë, como el kuku de su madre, su
MMB (quien, dicho sea de paso, ha contribuído activamente a formar
a su joven homónimo). Así pues, aparte de sus padres, cada cual verá al niño como un utsi de la parentela fraterna de Makë, Daman,
etc., y podrá deducir fácilmente qué tipo de vínculo los une. Recalquemos que la solución elegida aquí, que da la prioridad a la madre, es idéntica a la que describen los otros Panos, y particularmente los Cashinahuas, en circunstancias comparables. Siempre se sabe
quién es la madre.
Vemos, mediante este ejemplo, cómo el onomástico puede rectificar el tiro en caso de unión ilegítima, aclarando una situación fastidiosa en la armonía del conjunto del sistema social. El nombre, único y
definitivo, siempre puede poner un poco de orden en la confusión engendrada por el incesto, y hacer desaparecer el dilema de las afiliaciones contradictorias. Sin embargo puede pasar lo contrario, a saber, que
el primado del nombre venga a complicar una situación familiar. Entonces, el nombre favorece las desaveniencias –como en el ejemplo
mencionado (figura 37)–, más bien que ser “un caballero errante vengador de las víctimas de la injusticia”.
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Figura 37
Los dos hijos de Nawananë

He aquí la situación típica de una mujer que haya tenido un hijo con su kuku (MB), y luego otro con su dawës (MBS o FZS). Pero, al
contrario que en el caso previo, los niños aquí fueron nombrados por
su padre respectivo, más que por su madre, de la que uno de los hijos
se llama como su marido (aunque después de todo, en régimen de descendencia en línea paterna, los dos son aliados). Los dos hermanos se
encuentran entonces totalmente disociados desde el punto de vista
onomástico, aunque pocos años los separen y aunque vivan ambos juntos en torno al hogar materno.
Para la mayoría de sus parientes cercanos, este desfase nominal
no tiene consecuencias graves. Entre ellos, los niños sí se reconocen como hermanos, y los primos cruzados de su madre (Iba y Kwini en la figura 37) designan todos al primogénito como bakwë (FZDS), aunque
lleve un nombre que corresponde a una posición totalmente diferente.
En su mayoría, los parientes cercanos del pequeño Binan wasa (nacido
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de un matrimonio oblicuo) lo consideran por tanto ante todo como el
hijo de su madre, y desprecian así la reunión teórica con su padre. Pero los inconvenientes de la situación están en que el nuevo marido de
Nawananë, que actúa día a día como el nuevo padre del pequeño, no
puede proceder igual. Como lleva exactamente el mismo nombre que
este niño, debe llamarlo obligatoriamente mashku (B).
En efecto, la cuestión del vínculo de parentesco no podría plantearse entre homónimos, y se lanza habitualmente la exclamación “avi
anë”, ‘tú conoces el nombre’, al etnólogo obstinado que quiere proseguir a todo precio con la encuesta. Una vez evocada la similitud de los
nombres, toda información suplementaria sería superflua, si no inconveniente4. Al poner de pretexto que ellos no se llaman Binan, y disimulando no sin hipocresías que las virtudes agregadoras de compartir un
nombre sólo se aplican entre homónimos kimo, Kwini e Iba pueden
considerar como un bakwë (BS) al mashku (yB) de su propio hermano. En cambio, ¡esta salida evidentemente no se ofrece al Binan wasa
casado con Nawananë, aunque ello sería más necesario que nada! A pesar de que todo lo demás esté a su favor, bakwë (BS) no podría convenir en la realidad. Dos homónimos sólo pueden ser hermanos.
El ejemplo previo muestra hasta qué punto los Matis toman en
serio las equivalencias onomásticas. Desde el momento en que el nombre interviene se constata una suerte de suspensión, de poner aparte señalamientos de puntos de referencia egocentrados. Dicho esto, si bien
el caso del pequeño Binan wasa (fig. 37) ilustra ciertamente el carácter
indiscutible de las conexiones onomásticas tratándose de homónimos
stricto sensu, este ejemplo sin embargo corre el riesgo de inducir a error,
al parecer sugerir que entre los Matis la solidaridad característica de los
homónimos afecta exclusivamente a los portadores de un mismo nombre entre ellos. Ahora nada es menos cierto, pues en la mayoría de los
casos los Matis imputan voluntariamente a un Ego dado un número
considerable de homólogos, definidos según criterios mucho menos
restrictivos que en el caso específico del pequeño Binan wasa. En este
sentido, aunque lo nieguen, Kwini e Iba sí son ‘hermanos’ de los dos Binan wasa, y nos equivocaríamos al sacar consecuencias generales en este caso particular.
Entre los Matis la homonimia equivale, por tanto, a un vínculo
de parentesco de lo más constrictivo, que dispensa el rastrear los recorridos genealógicos en los casos inciertos. Un individuo ciertamente
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puede tener una ascendencia confusa, pero como cada nombre corresponde a una única posición, todo vínculo puede deducirse a partir del
nombre, y por todos. Es perfectamente posible, por ejemplo, definir a
una pariente lejana (ayakobo en particular), vía su nombre, como tita
anë, ‘homónima de madre’, chichi anë (‘homónima de MM’) etc. La
homonimia crea así clases genéricas de equivalencia, y no sólo redes
puntuales de amistad formal o congregaciones particulares que se apoyan en la fraternidad honorífica.
Fuera de las parentelas fraternas biológicas, la homonimia parece abolir incluso el empleo de los otros términos hasta en las situaciones más claras. Efectivamente, los homónimos chuka, se designan entre ellos prioritariamente por medio de lexemas específicos, que respetan, a veces, las diferencias de edad relativa, a imitación de los términos
de parentesco normales. Los hombres utilizan así sheni (‘homónimo de
más edad’) o misheni (‘homónimo de menos edad’), mientras que las
mujeres utilizan chia (‘homónimo de más edad’) y misheni (‘homónimo más joven’)5.
Al permitir efectuar, así, cómodos escorzos para situar a Alter en
una parentela ideal, el nombre, por tanto, juega evidentemente un rol
de faro, si no de canal sociológico. Pero no contento con clarificar relaciones, el nombre permite constituir (entre los Matis y en otras partes)
clases de homónimos que presentan una importante particularidad: la
de existir, de manera idéntica, independientemente del locutor. Los homónimos de alguien son efectivamente los mismos, cualquiera sea la
persona que los designe. La homonimia toma así un valor absoluto,
perfectamente sociocéntrico y capaz de definir categorías más inclusivas de lo que parece, ya que está lejos de reducirse a algunos portadores del mismo nombre kimo. En todo caso, la existencia de términos de
parentesco como amioka o nachiana lo sugiere claramente, ya que ellos
insinúan, y hasta presuponen, una suerte de homonimia genérica y generalizada.
Amioka, ‘FB, BS (m.h.)’, en efecto puede descomponerse en amë
(padre) + chuka (homónimo) como ya vimos, y esto aunque la totalidad de los FB clasificatorios de una mujer no llevan todos el mismo
nombre real. En suma, términos como amioka facilitan considerablemente la inclusión en el rango de los ‘homónimos de padre’, lo que sugiere que nombres diferentes pero provenientes de una misma categoría se complementan (el razonamiento sería igual para nachiana). El
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nombre sí actúa por tanto aquí como operador de clase, al admitir la
homonimia una acepción tan relajada.
Algunos fenómenos similares se encuentran entre muchos otros
Panos. El equivalente cashibo de amioka es por ejemplo papa xuta y
significa literalmente lo mismo: ‘homonimia de padre’ (WISTRAND,
1967). En capanahua, papaxohta (m.h.), designa más bien a los hijos de
hermano (muchachos y muchachas) mientras que xohta sin más designa a los padres de padre –hombre y mujer que hablan (LOOS, 1960).
Finalmente, encontramos igualmente un término shota en las terminologías de parentesco marinawa y sharanahua presentadas por SCOTT
& SCOTT (1963) y SISKIND (1973). Ahora bien, en cada uno de estos
casos constatamos que es el grupo del padre el que se pone en valor).
Los Kaxinawa definen a los miembros de las secciones, aunque mixtas,
como xutabu, ‘homónimos’ (KENSINGER, 1977:235).
Dado que los hombres y las mujeres llevan nombres diferentes,
el problema de las equivalencias onomásticas transexuales se plantea en
algunos de estos últimos casos; pero como repercusión ilustran entonces, tanto mejor, la envergadura y la flexibilidad de la noción pano de
homonimia. Gracias a esta gran inclusividad, se asiste a una verdadera
apertura de los nombres propios sobre los nombres de sección, y no
hay que sorprenderse, por tanto, de saber que los Marubos hacen preceder a veces sus nombres propios de nombres de sección (MELATTI,
1977:104), igual que los Kaxinawa utilizan los nombres de mitad en el
vocativo (D’ANS, 1983).
Entre los Panos la homonimia rastrilla más ampliamente de lo
que parece, y allí donde las secciones matrimoniales son nombradas,
uno se desliza fácilmente de los nombres propios a los de secciones. Casi podría considerarse, retomando una frase de D’ANS (1983:89), que,
entre los Panos, los términos de parentesco funcionan esencialmente
como pro-nombres. Encontraremos confirmado este fenómeno al emprender el estudio de sobrenombres y en ciertas manipulaciones de la
nomenclatura descritas a continuación.
Las chanzas de parentesco
Cuando trabajan en la zona pano, los etnólogos informan a menudo sobre el empleo de lo que podrían llamarse “bromas de parentesco”, uso que consiste en llamar a los de menor edad (a veces muy jóve-
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nes, hasta bebés de pecho) con términos teóricamente destinados a los
mayores. En la mayoría de los casos se trata de utilizar como si fueran
intercambiables, términos que corresponden simplemente a posiciones
equivalentes desde el punto de vista de las secciones, y de reducir así,
por absurda, la bipartición general de los archiparentemas. Estos empleos burlescos, tan notables como extendidos, se encuentran –además
de entre los Matis– entre los Sharanahuas (SISKIND, 1973: cap.3), los
Amahuacas (DOLE, 1979:21), y sin duda entre los Cashibos, ya que
WISTRAND (1977), señala que si bien el sintagma nukën nyusi designa ante todo a los ancestros, “nyusi es también un término afectuoso
para los muchachitos”6.
El que la simetría de un sistema kariera sea algo consciente en
sus usuarios, no tiene nada de sorprendente. En un artículo fascinante,
HALE (1971), muestra que, tal como los Panos, los aborígenes australianos se divierten con la simetría de su nomenclatura para fines pedagógicos. Durante sus ritos de iniciación, los Walribi utilizan una lengua
críptica en la cual algunos términos antónimos, aunque sin embargo
con algún punto en común, se substituyen unos a otros. Al pasar del
canguro al tío materno el lenguaje ritual termina así, por vías cada vez
menos secretas, por poner en evidencia la intercambiabilidad de posiciones no obstante distintas en el lenguaje ordinario (MF = MBS, etc.).
Sin embargo, en la zona pano, lo burlesco didáctico está lejos de
reservarse a las ocasiones ceremoniales. Los abusos de simetría pueden
practicarse en cualquier momento, y hasta están previstos a veces en la
nomenclatura de parentesco, como ya lo vimos a propósito de los términos chichi (MM) y minbakwë/bakwë (FB/BS, h.h.) –términos que
connotan etimológicamente la juventud, aunque se utilizan para los de
mayor edad–, así como a propósito de misheni (‘homónimo de menos
edad’) –término que connota la mayor edad, pero utilizado para los de
menos edad. De cierta forma, las “chanzas de parentesco” se institucionalizan, asimismo, en algunas nomenclaturas vocativas de parentesco
de los Panos. Efectivamente, si bien los Matis utilizan el mismo cuadro
tanto en apelación como en referencia, otros grupos como los Cashinahuas disponen de un cuadro vocativo especial. Ahora bien, éste se caracteriza precisamente porque mantiene en uso sólo los términos para
mayor edad (que en este contexto se distinguen de su empleo referencial por una nasalización sistemática de la vocal final), y por tanto obli-
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ga a emplear estos términos para dirigirse a una persona de menor
edad.
Si bien ciertos vuelcos terminológicos son así lexicalizados o sistematizados en la nomenclatura, la mayoría depende, no obstante, de la
inspiración del bromista que recurre a ellos. La figura 38 ilustra algunos ejemplos concretos observados entre los Matis.

Figura 38
Bromas de parentesco. Ego femenino llama a su baba “buchi” (fig. 38a); Ego
masculino llama a su papi “mama” (fig. 38b). La flecha indica la homonimia

Estos pocos casos muestran que un padre puede llamar a su hijo mama (‘padre’), o que una mujer puede llamar a su DS buchi (‘hermano mayor’), probando un desprecio soberano y voluntario hacia las
ordenanzas de edad relativa. En otro caso, no representado aquí, una
abuela que llamaba al hijo de su hija buchi lo justificó al afirmar incluso que ¡el niño se llamaba como su FF! (y no como su oB, como en el
ejemplo 38-a). En efecto, todas las “chanzas de parentesco” ilustradas
arriba se basan en que los niños aquí llamados mama o buchi llevan el
mismo nombre que la persona a quien Ego se dirigía, en tiempos normales, respectivamente como mama o buchi. Para los Matis, los trastornos de posición que aquí nos interesan se conciben en estrecha asociación con el onomástico. Y ocurre indudablemente lo mismo con
aquel Chacobo, quien tras haber llamado en mi presencia “papa” a un
pequeño niño, me explicó que: “como tiene el mesmo sobrenombre que
mi padre, por isto le dice ‘papa’”.
En su origen, las bromas de parentesco tenían sin duda una función esencialmente didáctica al estar destinadas no solamente a diver-
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tirse de la simetría del sistema social, sino sobre todo a poner de relieve una información sociológica esencial: la cohesión de las secciones.
Pero hoy en día, para los Matis sólo importa poner en evidencia el principio de equivalencia de los homónimos; hay que someterse mecánicamente a las exigencias de este principio, sean las que sean las consecuencias. Kwini (del que ya se ha hablado mucho), luego de decir que
podía llamar a su hijo mama, reflexionó un momento y acto seguido
reconoció que podía llamarlo también chairo (MF). Tras algunas confusas situaciones de incesto su MF se llamaba efectivamente Bini, como
su padre y su hijo.
En suma, aunque las bromas de parentesco apenas tengan sentido en función de una lógica seccional, vemos que nacen de hecho del
onomástico, que en última instancia surge como el último bastión del
sistema social matis en el cual se preserva un contorno kariera. Una
constatación parecida se desprenderá asimismo del examen de los sobrenombres.
Sobrenombres fijados
Salvo Enawat, nombre femenino que significa igualmente ‘carpincho’, la gran mayoría de los nombres propios kimo no provienen del
léxico ordinario. A veces se asocian, ciertamente, en la mitología, a ciertos animales (Tumi es un nombre de paujil; Iba shono el de un cérvido; etc.), pero son más bien los animales en cuestión los que llevarían
un nombre de humano y no lo contrario. Los nombres propios parecen, por tanto, mayoritariamente desprovistos de todo referente que no
sea sociológico. En cambio, los apodos que los Matis utilizan para designarse los unos a los otros, son absolutamente portadores de una carga semántica autónoma.
La mayoría de los motes matis son en efecto de un tenor algo peyorativo, lo que resalta un rasgo de carácter, una particularidad física o
conmemorativa de un episodio cómico de la vida de un individuo. Pusapa (pusa, ‘estómago’, -pa, ‘comparativo’), un ejemplo, fue adoptado
así porque comía demasiado de niño; Danmashopa (‘rodilla como una
cabeza’) cojea; Nicho shono (‘gran ombligo’) tiene un ombligo prominente; Egwitpa (‘gran labio’) tiene la boca carnosa; y sin la intervención
de la FUNAI, que fue a liberarla, Marubon Champi (‘hija de Marubo’)
ciertamente habría pasado su vida como cautiva entre los Marubos.
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Aunque sea bastante raro, algunos Matis son apodados asimismo según
algún brasileño al que se parezcan, como por ejemplo Kiripo (del portugués grifo, ‘negro’), Dutu shaga (un fulano doctor) o Cabral (nombre
de un regatón).
Así pues, se podría, en una primera aproximación, oponer los
sobrenombres a los nombres reales, constatando que si los primeros
parecen muy anclados en lo factual, los segundos, por su parte, están
correlacionados a categorías más abstractas. Si transponemos el vocabulario genético al campo del onomástico asimilaremos los sobrenombres al fenotipo, y los nombres reales al genotipo. Al observar esto de
más cerca nos damos cuenta, sin embargo, de que la atribución de sobrenombres seguramente no depende sólo de las apariencias, como lo
testifican algunas designaciones suficientemente desconectadas de las
contingencias factuales para parecer surrealistas. En realidad, veremos
que los nombres y los sobrenombres mantienen vínculos muy estrechos, y que en definitiva, los sobrenombres –condenados al reciclaje en
el circuito onomástico regular– son tan poco individualistas como los
nombres propios a los que se juntan.
En este sentido, los sobrenombres matis son indisociables de los
nombres verdaderos de los que incluso pueden derivarse. Gracias a la
gran libertad de utilización de los nombres propios entre los Matis, algunos sobrenombres se producen efectivamente, añadiéndoles simplemente un calificativo, aunque sin reemplazarlo. Entre los Binan se diferencia así entre Binan wasa (‘el blanco’), Binan tuku (‘el pequeño’) y Binan shono (‘el grande’). Tupa shono se distingue por su gran talla, y
Tupa shumarapa (‘Tupa senos abultados’) por su pecho. Precisemos
que los sobrenombres así compuestos (nombre kimo + cognomen) caracterizan a los adultos ante todo, y resultan así un poco más respetuosos que los sobrenombres verdaderos. Tal vez hay que ver ahí algunas
formas de transición entre el sobrenombre y el nombre verdadero, al
que se accede progresivamente como lo veremos a continuación.
Los sobrenombres matis sirven por tanto para distraerse y/o distinguirse. Pero distinguir no significa aquí particularizarse, por eso no
nos sorprendamos de que el espíritu de la nominación pano sea categorizante y opuesto a la singularidad. En efecto, el onomástico matis es
tan poco individualista en su esencia que no solamente los nombres, sino hasta los sobrenombres se consideran como variantes libres de un
nombre colectivo, y presentan la particularidad de transmitirse con el
nombre al que son añadidos, explícita o implícitamente. El fenómeno,
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por lo demás, no es específico de los Matis ya que también se lo ha descrito para los Marubos (MELATTI, 1985:135), los Cashinahuas
(D’ANS, 1975:29), los Chacobos (PROST, 1983) y los Matses (CALIXTO, 1987, II:24, nota 1).
Volviendo a los Matis, tomemos el ejemplo del sobrenombre Puche puche que actualmente parece estar en desuso, ya que no es utilizado sino para narrar el asesinato de su portador en la primera mitad de
este siglo. A primera vista, he aquí, pues, un sobrenombre perdido. Sin
embargo, al ser interrogados sobre esta desaparición onomástica, los
Matis afirman que los Puche puche son ¡legión! Habría que tener en
cuenta al respecto efectivamente a todos los Makë, pues éste era el verdadero nombre del difunto. Ahora que Makë es uno de los nombres
más corrientes entre los Matis contemporáneos.
Así pues, en un nivel abstracto, el sobrenombre y el nombre son
indisociables, y la transmisión de uno entraña automáticamente a la del
otro. Así vemos que los particularismos pueden expresarse, pero que
son negados simultáneamente por la concepción misma del nombre.
A veces el aparejamiento de los nombres y de los sobrenombres
es tan fecundo que la pareja resultante, utilizada sistemáticamente, da
la impresión de haberse objetivado hasta el punto de perder todo vínculo con su origen. Actualmente, por ejemplo, dos Matis son conocidos
con el nombre de Binin bwishon (‘Bini ciego’). Ambos gozan de una
vista perfecta, pero el Bini que dió su nombre al primero sin duda era
menos feliz. En cuanto al segundo, fue nombrado por su madre, y lleva por tanto el mismo nombre que el kuku de ésta última, el cual no es
otro que el primer Binin bwishon, que ya hemos visto (fig. 37). En este caso específico el sobrenombre parece haberse injertado en el nombre hasta el punto de metamorfosearse en el segundo elemento de un
término compuesto. La deficiencia visual, muy afortunadamente, no se
transmitió, pero el calificativo ha permanecido.
Pero aunque desligado de todo fundamento, un sobrenombre
específico puede volver a encontrarse, pues, en ¡la generación -4! Es
tentador ver en ello una coyuntura suplementaria del efecto humorístico que los Panos sacan de su sistema de parentesco al explotar lo gracioso que resulta la fusión de las generaciones alternas. Este es efectivamente, el mismo principio –el de la equivalencia de los homónimos–
que permite llamar tanto “papa” a un bebé de pecho como a un vidente “el ciego”. Dicho esto, al perderse rápidamente el origen y razón de

204 / Philippe Erikson

ser de la significación de la segunda parte del nombre compuesto, los
“otros” Binin bwishon se convertirán probablemente en Bini, lo mismo
que cada cual terminará sin duda por olvidar que los Makë son también Puche puche.
El triunfo de los sobrenombres no es
tal, y es probable que pocas generaciones
basten para retirar de la circulación a los
apéndices onomásticos. (Si no sería muy difícil dar cuenta del grado asombrosamente
elevado de retención de los nombres verdaderos que se encuentran, de forma idéntica,
en algunos grupos panos por lo demás muy
diferentes). Contrariamente a lo que LAVE
(1979) describe para los Krinkati, la transmisibilidad de los sobrenombres no dará lugar,
entre los Matis, ni a una renovación del deFigura 39
pósito nominal en reserva, ni a la constituLínea de descendencia
ción de líneas de descendencia sinónimas. La
onomástica de Binin
inflexibilidad clasificatoria de los sistemas
bwishon
panos prevalecerá. Aquí, el sobrenombre se
transmite para ser diluído, no para hacer cepa.
Gracias al poder de absorción del nombre, el sobrenombre se
transmite así en las generaciones alternas y pierde por tanto su carácter
particularizante que parecía desafiar la lógica categorizante de la nominación pano. La perennización parcial de los sobrenombres a través de
las generaciones, sólo actúa efectivamente a posteriori, de suerte que el
sobrenombre original atribuído a un individuo dado sí sigue siendo
único para su tiempo de vida (al menos para su generación). No es sino más tarde que se perderá el carácter personal del sobrenombre, y esta solución parece ofrecer, pues, un compromiso funcional que reconcilia las dos tendencias antagónicas que caracterizan a los sistemas de
parentesco panos. Así se puede dar libre curso a la parte de creatividad
de cada cual, que es utilizada abundantemente en un principio y luego
recuperada por el sistema de nominación (negación del particularismo), antes de ser progresivamente evacuada del sistema que toma en
consideración esencialmente los nombres kimo. Una vez más, parece
haber un conflicto entre una norma kariera que supone la identidad
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nominal de todos los miembros de una misma sección y las exigencias
de la vida cotidiana en donde la necesidad de distinguir entre los individuos (y la gana de divertirse) suponen una cierta libertad en la utilización de los nombres y de los sobrenombres. En suma, es porque el sobrenombre se transmite, que el muerto se funde en la masa y se vuelve
en ancestro anónimo.
Ya que se asocia estrechamente a los sobrenombres con el nombre stricto sensu, la duración de la personalización de los sobrenombres
sólo puede ser efímera. Condenados a reintegrar el stock de los nombres comunes, los sobrenombres y los neónimos parecen indudablemente destinados a desaparecer a mediano plazo, víctimas de una suerte de asimilación regresiva.
Los motes, desprovistos a ultranza de significado a fin de reafirmar retroactivamente el ideal de la compartición de los nombres, por
tanto sólo, parecen tolerados a condición de permanecer en su carácter
de transitorio. Indudablemente que en este aspecto sería interesante resaltar que el sobrenombre afecta prioritariamente a los jóvenes y a los
menos prestigiosos de los adultos; en cuanto a los notables, se designan
por sus nombres kimo, como para demostrar mejor que los sobrenombres sólo son admitidos a título pasajero. Bwishon, ‘el ciego’, por ejemplo, jamás es llamado por su verdadero nombre (Kanika), mientras que
a Daman jamás se lo llama de otra forma que por su nombre, salvo
cuando, en su ausencia y para divertirse, los Matis utilizan el neologismo relativamente respetuoso sheshbi, del portugués ‘chefe’. Incluso
cuando se trata de sobrenombres compuestos, el prestigio exime, y se
constata, por ejemplo, que el calificativo wasa, ‘blanco’, tiene una connotación claramente peyorativa (ver cap. X), y se encuentra con frecuencia, mientras que su antónimo, wisu (‘negro’, pero asimismo ‘maduro’) jamás aparece. Si bien no existe ningún sobrenombre compuesto con wisu (‘negro’), sino muchos con wasa (‘blanco’): Dani wasa, Tumi wasa, Binan wasa, Champi wasa (‘hijita clara’) y Wasatsek (‘blanco’
+ diminutivo), sin contar al etnólogo Kiripi wasa. Los aditivos onomásticos deben tener una tonalidad neutra, si no peyorativa. Ahora que el
negro se valoriza y remite a la cualidad de ser persona mayor, lo que es
incompatible con la concepción del sobrenombre como patrimonio de
la juventud. En el mismo sentido se observa que el sobrenombre Kasi
(‘magro’) se encuentra a menudo entre los Mayorunas (Matis y Matses)
mientras que sheni (‘gordo’) no se lleva jamás, mientras no se pruebe
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lo contrario. Efectivamente, la idea de sheni connota también la madurez y la vejez, de la que todo parece indicar que la grasa no es sino la
concretización material (en casi todas las lenguas panos, sheni designa
simultáneamente así la grasa y la edad avanzada). Debido a su semantismo, el calificativo se adaptaría mal, por tanto, con la lógica de los
motes. Más bien le darán a un gordo el sobrenombre de awat, tapir, por
ejemplo.
El nombre “puro” parece reservado, por su parte, al mayor de
una parentela fraterna (en el sentido amplio) de homónimos. Tumi,
uno de los hombres Matis más prestigiosos y ancianos, se distingue de
Tumi tuku (‘el corto’) y de Tumi wasa (‘el blanco’) por la ausencia de
calificativo, por ejemplo. Es verdad que en ocasiones se oye el barbarismo Tumi preto (del portugués “preto”, negro), tomado de la terminología de la FUNAI, pero el desvío por el portugués ciertamente indica
la anomalía de tal denominación. De hecho, la mayoría de las personas
designadas por un sobrenombre lo son porque tienen un homónimo
mayor que ellas, que da la impresión de monopolizar el nombre bajo su
forma más pura. Al ser “puesto” el nombre por una persona de más
edad, los otros sólo pueden llevarlo marginalmente.
En el mismo sentido, se constata que es el mayor a quien se designa prioritariamente con una apelación que indica un estatus social
inhabitual, incluso cuando toda una parentela fraterna podría recibirla
en justicia. Durante nuestras encuestas de parentesco, casi todos nuestros informantes calificaban sistemáticamente por ejemplo de amanon
(‘adoptado’) a la mayor de los ayakobo indiscutibles (cf. cap. V), pero
pocos se tomaban la molestia de hacerlo con sus hermanas menores.
Asimismo términos como mena (‘huérfano’), shari (‘huérfana’) o wirama (‘que perdió a sus hermanos’), se aplican sobretodo a personas de
más edad, como si éstas últimas asumiesen solas el patetismo familiar
íntegro. Las excepciones son muy raras, y se limitan a la pareja Wirama
tuku / Wirama shono para Daman y Kanika, dos hermanos de edad visiblemente igual; y Shari/Sharin baku (‘pequeña huérfana’) para dos
hermanas de edad diferente. (Los otros sobrenombres de duelo como
bwenama, ‘que perdió a su cónyuge’ o tukuman, ‘que perdió a sus hijos’, no conciernen a grupos sino a individuos, y por tanto dependen
menos de las edades relativas).
Veremos a continuación al analizar la tecnonimia matis que esta
forma de concentrar la atención onomástica en un pequeño número de
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adultos notables va, ciertamente, a la par con la emergencia de un nuevo tipo de organización social, centrada en algunas familias elementales agrupadas en torno a un “nombre” de prestigio.
Una tecnominia revuelta
Aparte de los nombres y sobrenombres, los Matis se interpelan
también, como muchos amerindios, por medio de tecnónimos. Pero,
contrariamente a lo que sucede en la inmensa mayoría de las otras sociedades amazónicas, la tecnonimia aquí no sirve para evitar pronunciar los nombres de los adultos más prestigiosos. Efectivamente, tomando en contrapartida el uso corriente, ¡se utilizan aquí los nombres
de los adultos –sobre todo los de los hombres– para designar a los niños, más que lo contrario! Este procedimiento es incluso tan frecuente
que los niños matis se designan entre ellos de esta manera. El siguiente
diálogo, entre un adulto a quien acompañamos y un muchachito que
podíamos oir sin verlo es bastante característico al respecto: “Tukuman
champi ‘hija de Tukuman’ ¿eres tú?”, a lo que el niño (de unos dos años)
respondió: “no, es Kwinin papi (‘hijo de Kwini’)”.
Un niño casi siempre es designado así en referencia a un pariente, pero hasta las mujeres pueden ser objeto de referencia de esta suerte con relación a su esposo, ya que tanto en apelación como en referencia, hay, en muchos casos, el matiz de “mujer de un fulano” o “querida
de un fulano” (Daman awin o Chaman burekit, por ejemplo), que se
utiliza más bien que el nombre propio. Para nuestra gran sorpresa, una
mujer incluso fue llamada un día Daman awin, ‘mujer de Daman’ por
su propia madre, quien quizá así expresaba, invocando su nombre, su
orgullo legítimo de ser la suegra del más prestigioso de los Matis contemporáneos.
Una inversión igual del orden tecnonímico muy raramente se
encuentra en la Amazonía: en nuestro conocimiento, el único caso similar –aunque sólo concierna a las líneas de descendencia de jefes– se
encuentra entre los Karajas (PETESCH, 1987). Hasta los otros Panos,
incluídos los Matses, difieren de los Matis en este aspecto. Por ejemplo,
los Marubos, censados por un médico de la FUNAI que fue a vacunar
a sus niños, se presentaban sistemáticamente como X-mpa, o X-newa,
tecnónimos que significan padre o madre de X7.
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Así pues, el caso matis se desvía claramente de la norma sudamerindia, tal como lo analizó OVERING KAPLAN (1972), RAMOS
(1976) y MENGET (1977), autoridades en el asunto. De hecho, entre
los Matis una muchachita reúne hasta dos herejías amazónicas al hacerse llamar Darapan shari, ‘huérfana de Darapa’, lo que, no conforme
con trastornar el orden tectonímico habitual, aún banaliza el empleo
del sobrenombre de un muerto prestigioso: Darapa, uno de los ancianos maestros de maloca. Pero, no obstante, que la tecnonimia matis revista una forma no habitual, no la hace incomprensible. En virtud de la
función clasificadora, clarificadora y categorizadora del nombre pano,
se comprende que éste pueda utilizarse más fácilmente entre los Matis
que en una sociedad adonde remite a un fenómeno atómico, íntimo y
que exige, por consecuencia, algunas precauciones de empleo. Pronunciar el nombre pano, que remite por definición más bien a una categoría que a una persona, atañe menos que en otras partes a la intimidad
y a la integridad de su portador.
El carácter excepcional de la tecnonimia matis es, por tanto, la
explotación de un potencial latente en el onomástico pano. Si se realiza en esta sociedad particular es sin duda porque la gran cantidad de
matrimonios incestuosos, la inexistencia oficial de las secciones y la débil densidad de población habrían incitado a este grupo a reorganizarse en torno a algunos adultos prestigiosos, verdaderos puntos de focalización del socius.
En muchos grupos amazónicos se constata una función similar
de la tecnonimia, verdadera creadora de unidades sociales. Pero entre
los Matis, la creación viene de río arriba, más que proyectarse en niños.
Y en la medida en que la noción de intimidad onomástica (justificativo de la prohibición que pesa sobre el nombre en otras partes) pierde
su sentido en una sociedad de demografía reducida –tal como se pierde la necesidad de un sistema social englobante–, se comprende que
por un efecto de notable cambio de situación, el nombre conserve sólo
su virtud sociocéntrica mientras que el sistema social se hace más dravidiano y menos kariera. Así, igual que los nombres kimo sólo parecen
ser llevados con pleno derecho por los mayores, asimismo las secciones
(agrupamientos de homónimos) no tendrían razón de ser y por tanto
parecerían tener que ceder el lugar a familias tecnonímicas, reducidas
al “notable” portador de un nombre y a los dependientes aglomerados
a su alrededor.

El sello de los antepasados / 209

A lo largo de todo este capítulo se ha tenido constantemente la
ocasión de demostrar que los Matis aplicaban principios kariera aunque sin reconocer la existencia de secciones. TORRALBA (1986:44)
afirma que desde el punto de vista sharanahua la función explícita de
las secciones sería la de perpetuar la transmisión de nombres propios.
En contraste, se puede afirmar que sucede exactamente lo contrario entre los Matis. Aquí, desde la perspectiva de un observador extranjero, es
más bien la onomástica lo que engendra (casi fortuitamente) un sistema de apariencia kariera, induciendo, de facto, agrupamientos en los
que apenas falta el asentimiento de los Matis para asimilarse a algunas
secciones.
En suma, la táctica (reciclaje de los sobrenombres, primado de la
homonimia, transmisión de los nombres en las generaciones alternas
en línea unisexuada, etc.) sería típicamente kariera, aunque sin depender de una estrategia adecuada. En un sistema kariera las razones por
las que hay que evitar crear distintas líneas de descendencia de Binin
bwishon son claras: se trata de preservar el carácter inyectivo de la relación entre nombres personales y nombres de sección. La transmisión
del sobrenombre, que permite al nombre conservar su carácter “genérico”, evita el estallido de las secciones. ¿Pero de qué sirven el principio
de Puche puche y el efecto Binin bwishon en una sociedad tal como la
de los Matis? ¿Hay que ver allí simples restos o trazas de un antiguo sistema seccional, o el resultado de un préstamo a otros panos?
El origen, y también la clave, del problema está en que al nombrar a sus hijos, los Matis se refieren a individuos específicos más que a
un principio abstracto. Su realidad es egocéntrica y no sociocéntrica,
como se pudo ver a propósito del chairo, así llamado homónimo del
hijo de Kwini, o aun a propósito del pequeño Binin bwishon, bakwë/mashku idiosincrático de Binan wasa. El nombre se transmite de un
individuo a otro, pues se trata de reproducir (tanek, ‘imitar’) a tal pariente, y no de destinar explícitamente el niño a una sección o a su
equivalente formal: Dani, interrogada sobre el nombre de su hijo Makë (ver fig. 36), respondió diciendo “Kiripo”, que es el sobrenombre de
su MB. Procediendo así ella indicaba que el origen particular del nombre de su hijo le importaba más que su nombre genérico, aunque utilizado a continuación.
En algunos casos la referencia al origen particular de un nombre
basta para justificar su heterodoxia: así, los Matis niegan que dos mu-
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jeres llamadas ambas Enawat y apodadas Wanin Kuru sean chuka (homónimas) porque, dicen, sus nombres provienen de dos epónimos diferentes. De cierta forma, este caso, único y aberrante es problemático
ya que parece contradecir el principio de las equivalencias homónimas.
No obstante, sabiendo que las dos Enawat son, de hecho, primas cruzadas, el ejemplo demuestra, por el contrario, que el rechazo a aplicar los
principios en el primer grado, en algunos casos puede volver a poner en
equilibrio al sistema. MELATTI (1977:104) observa algunas contradicciones del mismo tipo entre los Marubos, en donde los nombres de sección y los nombres propios pueden no recortarse como dice la norma.
Por lo demás, McCALLUM (1989:120) cita, a propósito de los Cashinahuas, el caso del pequeño Sian, que lleva un nombre que pertenece a la
mitad a la que no pertenece, aunque paradójicamente recibiera su
nombre de su MMB (juchi), como debía pasar en la realidad, ya que nació de una unión incestuosa y que su FF por tanto no podía darle su
nombre. Así pues, la contradicción entre la norma onomástica y otras
consideraciones no se deposita sólo entre los Matis. Ahí donde sea, algunos mecanismos reguladores mal aplicados pueden perpetuar de hecho un “error”.
Así se encuentra la tensión y la vaguedad características de los
sistemas sociales panos, que oscilan constantemente entre la hípergeneralidad (las secciones pan-panos) y el híperparticularismo. Los Cashinahuas, a pesar del potencial extremadamente abstracto de su onomástica, por ejemplo, sólo imponen ciertas restricciones de tipo latente a
los portadores del mismo nombre kuin que el niño al que hay que proteger, con lo que parecen indicar que la comunión de las substancias ligada al hecho de compartir un nombre también admite grados (DESHAYES, comunicación personal).
En definitiva, por tanto, es la suma algebraica de las prácticas individuales de transmisión del nombre que, puestas una junto a otra,
definen en extensión (y de ninguna manera en comprensión) el contorno kariera del onomástico, y por tanto, del sistema social matis. Así
pues, ya inútiles, los principios kariera aún subsisten mecánicamente,
sobre el ímpetu de su lanzamiento: debido a un fenómeno sociológico
indudablemente comparable a la retención diferencial en arqueología,
el onomástico matis probablemente refleja un estado anterior de su organización social.
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Notas
1

2

3

4

5

6

Bulímico, con tendencia al suicidio, incapaz de expresarse correctamente ni en
matis ni en portugués y martirizado tanto por los niños de la aldea como por el
infantil funcionario de la FUNAI encargado de criarlo, el pequeño Fidel vivió
entonces un verdadero calvario hasta que desapareció a la edad de seis años. Por
ignorancia o por crueldad, Odinor enviaba al niño a bañarse cada mañana con
las mujeres y las niñas pequeñas, a pesar de su miedo a ser raptado por un espíritu (cf. cap. V), y los Matis lo permitían, por indiferencia o porque la práctica
encuadraba bastante bien con el carácter evidentemente ayakobo del pequeño.
De cierta manera, la muerte de Fidel, después de la de Pishi, puso las cosas en
su sitio otra vez: los Matis, mayoritariamente opuestos a su asesinato, lo lloraron ritualmente; y cuando su tita utsi, MZ, dio a luz a un niño poco después, se
le llamó a éste Pishi.
En un trabajo anterior (ERIKSON, 1994b), se sugería que kwëmurek podía descomponerse en kwë (‘órganos genitales femeninos’) + murek (‘engendrar’). Si
reflexionamos en ello, parecería sin embargo que kwë- tuviera aquí más bien el
sentido de ‘nombre’. Efectivamente, a veces se oye kumurek en lugar de kwëmurek –kwë/ y /ku/ en ciertos contextos se permutan, como en baku/ bakwë, ‘bebé’–; y además se constata que otras lenguas panos emplean kuna para ‘nombre’,
a más de un anï, adë, etc. comparable al matis anë (‘nombre’). La hipótesis de
un morfema ku- (‘nombre’) aparece adicionalmente tanto más verosímil cuanto que se lo encontraría en la otra forma de significar ‘nombrar’: kunek, que se
emplea sobre todo para los inanimados.
Los Yaminahuas proceden de la misma forma, otorgando así sus nombres en
bloque y en cadena, según TOWNSLEY (1988:58ss.); pero difieren de los Matis
al atribuir un nombre secundario transmitido por el pariente de sexo opuesto.
Señalemos, por lo bello de la anécdota, que esta prioridad absoluta concedida al
nombre, suprema instancia legitimante, se encuentra entre los Panos en otros
campos que la organización de las parentelas. Así, para poner fin a una discusión embarazosa sobre la clasificación aparentemente aberrante de una variedad de yuca, una informante cashinahua (citada en KENSINGER & al.,
1975:49) da ¡esta respuesta absolutamente irrefutable: hawen kena, ‘su nombre’!
Señalemos de paso que el término chia parece significar ‘pariente’ en general, y
que la expresión chia sheni puede referirse a cualquier mujer mayor que Ego
tanto hombre como mujer que habla ya que sheni significa ‘viejo’. El pronombre de segunda persona mi-, en misheni (‘homónimo menor’) aparece ciertamente por las mismas razones que el min- de minbakwë (‘FB mayor’): para producir un efecto de discurso indirecto que permite a un locutor distanciarse de
su enunciado cuando llama ¡’bebé’ (bakwë) a alguien mayor o a ‘mayor’ (sheni)
a alguien menor!
Los Culinas, aunque en un contexto muy distinto, utilizan igualmente términos
de mayor edad para dirigirse a personas de menos edad (en la realidad los hijos
son llamados oB y oZ; POLLOCK, 1985:9).
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Esto daba un carácter bastante burlesco a las cartillas de vacunación, ya que salvo el caso de divorcio las indicaciones de estado civil anotadas en la ficha de cada niño tomaban la forma: “¡fulano, hijo del padre de fulano y de la madre de
fulano!”.

CAPITULO IX

EL CIRCULO SIN FUEGO
ARQUITECTURA Y DUALISMO

“Una barra de madera separa y marca el emplazamiento de cada familia de los dos lados del aglomerado, un poco como con los caballos en
los establos. […] Cada familia ocupa, en el túnel, la longitud de su hamaca” TASTEVIN (1919:153)
“Los más miserables de todos son los Mayorunas, debido a su extrema
pereza. No trabajan nada, y no tienen ni casas ni plantaciones, no viven
más que de frutas y de diversos granos que encuentran en el bosque, y
establecen su morada ahí donde encuentran con qué, y luego se van a
otros lugares cuando han consumido todo. Son los que más cuesta fijar en las misiones” MAGNIN (1993[1742]:125).

Figura 40
Casa matis
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Casas, huertas y grupos locales
Sería muy ingenuo imaginar que hoy en día el plan de conjunto
y la composición sociológica de las comunidades residenciales matis
responden aún exactamente a las normas tradicionales. De un lado, un
nuevo estilo arquitectónico se ha superpuesto al antiguo, ya que además de las grandes casas comunes (llamadas shobo kimo en matis, maloca en portugués) se han construído los nawan shobo ya evocados en
el capítulo I. De otro lado, los medicamentos repartidos en el P.I.A. han
ejercido un atractivo centrípeto lo bastante poderoso para trastocar las
expectativas tradicionales de cohabitación. Los sobrevivientes de los
cinco grupos locales todavía diferentes a principios de este decenio están ahora reunidos artificialmente en las proximidades de un mismo
paraje, de suerte que nuestras observaciones etnográficas sólo reflejan,
a lo mejor, vestigios de una organización anterior. Los Matis se quejan,
por lo demás, de la nueva distribución del territorio que la historia les
ha impuesto recientemente, y evocan al respecto la multiplicación de
las disputas y la dificultad creciente para procurarse presas de caza. ¿Pero cómo hacer las cosas de modo diferente?
En materia de arquitectura y de corresidencia algunas novedades
se han impuesto en los últimos tiempos. Pero en la realidad, innovación
no rima con anarquía, para nada. Muy por el contrario, los arreglos
modernos parecen reinterpretar esquemas antiguos, como lo demuestran, por ejemplo, las modalidades de ocupación y la disposición espacial de los nawan shobo individuales esparcidos entre los desmontes
que rodean a la casa común.
A primera vista tales casas, construídas a imitación de las de los
neobrasileños de las orillas del Ituí, parecen reflejar ciertamente una
concesión servil al modelo occidental. Se las pone a un nivel más elevado, incluso en terreno plano y no inundable; durante su construcción
se lleva vestimenta nawa, como para significar mejor que uno se dedica a una actividad extranjera (en contraste, se exigía que el etnólogo se
quitara toda su vestimenta antes de sentarse en la casa común); frecuentemente se las cubre con un techo de paja de epa (Scheelea sp.)
simplemente doblada y apilada, según la moda de los ribereños o de los
Marubos, en lugar de trenzar las palmas de chikon poro (Orbygnya phalerata), como se hace con las malocas1; ahí se come en el marco de la
familia elemental, más que en común; ahí se dejan encargados el ma-
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chete y el hacha mientras que arco y cerbatana permanecen en el shobo
kimo; ahí se duerme en hamacas manufacturadas en algodón más que
en hamacas artesanales de bramante; en fin, ahí uno se cubre con algo
para calentarse por la noche en lugar de hacerlo ante el fuego.
En suma, todo parece hecho para separar a las casas elevadas de
los shobo kimo tradicionales. No obstante, no se trata, en absoluto, de
que subsista en la realidad el modelo nawa por la casa común, sino
muy por el contrario, de preservar la integridad de ésta última al no
permitir que los objetos nawa (utensilios, vestimenta, etc.) penetren,
allí ya que ésta parece ser la principal función de los nawan shobo. Se
trata de reservar un espacio apropiado o de relegar los bienes que provienen de afuera, que tienen prohibición de permanecer en el shobo kimo, y que se depositan consecuentemente en la periferia de la aldea. En
este sentido, los dos estilos arquitectónicos son mucho más complementarios que competidores. Las casas sobre pilotes, al dar, ciertamente, fe de un retroceso ante la intrusión de los valores y objetivos occidentales, son, simultáneamente, un modo de conservar cada cosa en su
sitio; al asignar así un lugar fijo a lo exótico, es cierto que se lo admite
oficialmente en casa de uno, pero como para circunscribirlo mejor y
dominar sus efectos.
Es posible que los Matis hayan imitado a los Marubos en su idea
del desdoblamiento del hábitat. El conservadorismo de éstos últimos se
expresa, en efecto, paralelamente, por la edificación alrededor de la maloca de tales cordones sanitarios culturales sobre pilotes (MELATTI,
1977). No obstante, los Matis habrían podido reinventar espontáneamente esta táctica, por cuanto ésta concuerda de maravilla con la lógica pano tradicional de integración de los elementos extranjeros. Escuchemos por ejemplo a TOWNSLEY sobre el tema de los Yaminahua:
“Me dijeron que en las aldeas de antes del contacto la casa común de los Roa
[mitad de adentro] estaba siempre en el centro, enmarcada en su exterior por
las de los Dawa [mitad de afuera]” (1987:371).
“Las diferentes maneras de trenzar la paja del tejado indicaban la afiliación
dual” (1988:77).

El paralelismo con las prácticas matis y marubo es impresionante, aun si en la realidad las aldeas yaminahuas tradicionales no concordaran sistemáticamente con este esquema (TOWNSLEY, 1988:75). Evi-
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dentemente los nawan shobo responden a una necesidad inveterada de
puesta en cuarentena de todo lo que proviene del exterior, y sin duda
esta necesidad existía mucho antes de su concretización arquitectónica.
Como prueba de ello anotemos que, desde hacía largo tiempo antes de
la generalización de las nawan shobo, los Matis ya disponían –allí mismo en donde ellas se implantan hoy– de una zona de transición entre
el interior y el exterior: las rozas que rodean la maloca.
La mayoría de las lenguas panos nos dan a entender que las huertas participan del universo socializado; los términos cognados (*mae,
*mai, maë, etc.) designan tanto las huertas productivas (matis) o abandonados (cashibo), como la maloca (isconahua), como un todo constituído por la casa, sus huertas, sus caminos y sus habitantes (cashinahua)2. Sin embargo, aunque de cierta forma hacen parte de la vivienda,
los jardines no dejan de ser periféricos, y por tanto, particularmente aptas para servir de espacio intermedio entre el universo doméstico de la
casa y el, de la selva. Representan, en suma, una suerte de cedazo de descomprensión simbólica en donde los Matis, sea cual sea su prisa por
volver a casa después de una caminata en la selva, marcan sistemáticamente una pausa antes de penetrar en el shobo; ahí a menudo dejan
provisionalmente, por unos pocos días, materias primas no perecibles
que indudablemente no convendría hacer pasar bruscamente de la selva al interior de la maloca; ahí construyen regularmente, albergues provisionales destinados a los animales recién capturados que sólo serán
introducidos en el shobo cuando se les estime suficientemente domesticados para ello (ERIKSON, 1988a).
Lejos de representar una innovación radical, la nueva disposición espacial de las aldeas matis estaría, pues, bastante de acuerdo con
la lógica tradicional de ocupación del suelo, y las costumbres ancestrales se verían paradójicamente protegidas más que amenazadas por la
doble morfología de la vivienda que resulta de ello. De cierta forma,
hasta podríamos considerar que las casas sobre pilotes (nawan shobo)
–al estar generalmente construídas y compartidas por una parentela–,
mantienen la tradición, igualmente, al poner en evidencia a subgrupos
locales que sin duda poseerían su propia maloca antes de agruparse en
torno al P.I.A. Veremos, sin embargo, que las antiguas maloca, incomparablemente más amplias que las de hoy, respondían ciertamente a
disposiciones sociológicas de una complejidad muy superior.

El sello de los antepasados / 217

Al evocar el pasado remoto los Matis hablan, en efecto, de inmensas shobo, aún más grandes que las de los Marubos, que sin embargo acogen a varias decenas de personas. Los primeros funcionarios de
la FUNAI en cohabitar con los Matis habrían visto una maloca abandonada con no menos de veintiocho nichos familiares (MONTAGNER
MELATTI, 1980:93), y el testimonio de las antiguas crónicas va en el
mismo sentido ya que desde los primeros contactos las maloca del oeste amazónico impresionaron a los observadores por su gran tamaño.
FIGUEROA (1986[1661]:221) cuenta que una de las casas comunes de
los Aguanos (parientes de los Barbudos) era “mayor que la iglesia de
Borja”, y contenía más de cien hamacas; más tarde el explorador
COURBOIN (1901:106) expuso que en el región del Jurua existían casas ocupadas por más de cuatrocientos habitantes. Finalmente, en lo
que concierne más específicamente a los Mayorunas, LANGE (1912)
pretende haber visitado una maloca que albergaba a doscientos ochenta Mangeromas3.
Es obvio que unidades residenciales de tal magnitud debían reclutar gente mucho más allá de la parentela fraterna. De hecho, la inclinación a vivir con los parientes cercanos no impide en absoluto a grupos de utsi, que mantienen relaciones de afinidad, unirse para constituir una comunidad holística, viva encarnación del fenómeno social total. En muchos aspectos, la especificidad del dualismo pano hasta invitaría a ello, lo que explica que las comunidades tradicionales de los
otros Panos se compusieran sea de una gran maloca de la que ambos
lados estaban ocupados por una de las mitades, sea de dos malocas afines, muy poco distantes la una de la otra, y que entre las dos forman
una entidad idealmente endógama.
Tomemos algunos ejemplos. A propósito de los Cashinahuas,
KENSINGER (1984) afirma que para adaptarse al ideal tipo de la comunidad, el maë kuin, una unidad local debe constituirse en torno a
dos cuñados cuyos hijos se casen entre ellos. Entre los Cashibos, las patrimitades ocupaban lados diferentes en la casa común (WISTRAND,
s.f.), mientras que los Yaminahuas construían una casa para cada cual,
como sabemos. Entre los Amahuacas:
“Un viejo paraje fue descrito como compuesto de dos divisiones. Cada una tenía su jefe, y uno de los dos era el principal del lugar. La gente de una división
eran todos ‘hermanos’ [hermanitos] de su jefe; los de la otra parte eran ‘herma-
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nos’ del otro jefe. La gente de una división se casaba con la de la otra más bien
que con los suyos” (DOLE, 1979:43-5).

La bipartición del hábitat parece, por tanto, característica de la
zona pano en general, y veremos que subsisten muchas trazas de ello
entre los Matis. Pues si hoy en día, sin duda debido al despoblamiento
masivo, la única regla aún en vigor es aquella que impone vivir con los
padres y los “iguales”, en cambio nada prohibe la cohabitación con afines. La disposición espacial de las familias elementales en el interior de
los shobo incluso parece responder a criterios normativos de repartición de los aliados que, por no tener nada de explícito, no dejan de manifestarse al respecto de forma sistemática, sugiriendo su carácter inveterado.
En cada una de las tres maloca que pudimos observar, efectivamente se constataba una división latitudinal de los ocupantes, tsasibo
de un lado, ayakobo y/o cruzados de los otros tsasibo del otro, y cada
una de estas mitades se ordenaba, además, jerárquicamente según el eje
longitudinal, los compartimientos de los mayores hacia aguas arriba,
los de los menores hacia aguas abajo. Sin prejuzgar la composición sociológica de los shobo de antaño, y sin negar la importancia de los principios patrilocales entre los Mayorunas, hay que dejar constancia, pues,
de que las casas matis parecen ser perfectamente aptas para replegarse
en ellas mismas, alcanzando el ideal de endogamia y autonomía característica de los otros Panos.
Ciertamente, el núcleo central de una comunidad no se cristaliza necesariamente, como entre los Cashinahuas, en torno a la alianza
repetida de dos cuñados que intercambian a sus hijos en matrimonio;
la mayoría de las maloca mayorunas parecerían articularse más bien en
torno a grupos de hermanos, y de sus hijos, que traen esposas del exterior tras un servicio matrimonial indudablemente a menudo demasiado precoz para beneficiar realmente al suegro. Cierto que este tipo de
unidad resueltamente abierta presupone la existencia de otras (y el hecho es que las lejanas migraciones y divisiones matses de que se tenga
rastro, conciernen a grupos de casas más que a shobo aislados). Sin embargo, la cohabitación de los consanguíneos y de los afines en el interior de una estructura común parece inscrita en las reglas mismas que
rigen la organización interna de los shobo, ya que veremos que los cuartos simbólicos de cada “mitad” están allí estrictamente definidos. Pero,
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antes de volver sobre la composición sociológica ideal y la inversión
simbólica traicionada por las disposiciones topográficas de un shobo
tradicional, ante todo conviene describir brevemente la edificación
misma, así como las manipulaciones políticas y rituales que acompañan inevitablemente su construcción.
Los Shobo: arquitectura y política
Como las de los otros Panos interfluviales, las maloca de los Matis se colocan sistemáticamente en una elevación, se orientan paralelamente en el curso de agua situado a un nivel inferior, y se rodean de un
círculo concéntrico de huertas en producción. Además, como se sabe,
se arregla una zona de transición entre el núcleo del universo socializado y la selva que lo rodea. El gran techo-muro de estas construcciones
se recubre con una paja trenzada en lugar de estar sobrepuesta simplemente, de suerte que su aspecto exterior desprenda un aire de frondosidad, aunque compensada por el aspecto liso característico del interior.
Las maloca matis –que siguen un plano rectangular de suelo, bastante raro en la Amazonía (DREYFUS GAMELON, ed., 1972; NOVAES, ed., 1983)–, parecen muy similares a las de los antiguos Matses o
los Korubos tal como los describieron CAVUSCENS & LINES
(1986:56), SAN ROMAN (1977) o los archivos ILV (serie artefacts
1946-1974). Sin embargo, se desmarcan del modelo común por la notable delgadez de la cumbrera y, sobre todo, por un armazón más redondeado debido a la curvatura de las varas que sostienen el techo, lo
que les da una apariencia de una sección de carabela invertida. Esta impresión de hinchazón se encuentra igualmente reforzada por una ligerísima curvatura horizontal de las paredes, claramente menos rectilíneas que las de las maloca marubos por ejemplo.
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LEYENDA:

aguas arriba

•º

pilares
varas que sostienen el techo
bancos masculinos
hamacas
fuegos
1 : puerta (shëkwë)
2 : extremidad (detshin)
3 : corredor de danza (nashbak)
4 : centro (nantan)
5 : corredor lateral (shëkwën bwenon)
6 : tambor (deno)
7 : mortero de maíz (shashu)

•

N.B. : los objetos no están a escala

aguas arriba

Figura 41
Plano del suelo del shobo (escala aproximada 1/200)

Otra particularidad de las construcciones matis proviene de la
existencia de dos pequeñas aberturas en cada extremidad longitudinal,
en plena cima de la edificación. De ello resulta un aclaramiento natural en el interior, muy superior al que reciben, por ejemplo, los shobo
marubos que pudimos visitar. Pero, a fin de evitar la irrupción de agua
de lluvia por estas aberturas, éstas se protegen con cobertizos de palma,
prominentes gárgolas vegetales llamadas deshan, ‘nariz’ (cf. cap. IV).
Este aclaramiento, además, se amplifica por la existencia de las dos
aberturas suplementarias horadadas de los dos lados del punto central
(nantan; ver fig. 41) donde se reúnen los hombres, y que apenas alcanza la luz que viene de las dos puertas situadas, respectivamente, a los lados aguas arriba y aguas abajo del shobo, como debe ser en toda maloca pano que se respete.
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La principal originalidad de la arquitectura matis parece estar,
sin embargo, en la inclinación notable de los pilares principales, que
sostienen tanto las vigas laterales (o ballesteras) contra los cuales se
apoya la techumbre, como las barras transversales en las que se suspenden las hamacas. Estos pilares, dispuestos por pares a lo largo de todo
el corredor central (nashbak), en lugar de estar plantados en vertical, se
separan efectivamente uno del otro para formar una serie de V truncadas cuya base está un poco menos separada a nivel de los pares del centro que la de los de las extremidades, lo que aún contribuye a reforzar
la apariencia abombada de los shobo matis.

1:
2:
3:

pilar de amarre de las
hamacas masculinas.
pilar de amarre de las
hamacas femeninas.
matuskate (apertura en
la cima).

Figura 42
Corte longitudinal del shobo

Kwini afirmó un día que al plantar sus pilares en sesgo, los Matis tenían más espacio para danzar, y con ello ilustró que una casa representa mucho más que un simple refugio. Asímismo subrayó la importancia del corredor central (nashbak), enmarcado por las dos hileras formadas por las cerbatanas que se cuelgan ahí. No obstante, la solución técnica adoptada aquí tendería a privilegiar el espacio privado,
el de los compartimientos familiares, más que el nashbak comunitario.
Si los Matis erigieran sus pilares puramente en vertical manteniendo
los ballesteros en su lugar mediano (solución matses contemporánea),
efectivamente deberían plantarlos más cerca de la periferia. Haciéndolo, ciertamente acortarían considerablemente, para una altura dada, la
longitud de los pilares portadores (y por tanto la carga de trabajo), pe-
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ro también y de rebote, la longitud de los nichos familiares. Por lo demás, nos preguntamos cómo Kwini podía pensar danzar en el modelo
reducido de shobo que nos describía, construído un poco alejado del
P.I.A., tras una desaveniencia que sucedió allí, y destinado a albergarlo
sólo ¡a él, a sus dos mujeres, a su hermano y al único hijo que tienen en
común!
En definitiva, por comparación con la de los otros Panos septentrionales –cuyo plano de suelo se inscribe más francamente en un rectángulo y cuya sección latitudinal se asimila con un triángulo de lados
mucho más rectos–, la maloca matis da la impresión de estar formada
según un modelo notablemente idéntico, pero en la que, de alguna forma, se habría introducido, y hasta exagerado, la tercera dimensión. Para dar una imagen de esto, se podría decir que la casa matis parece resultar de la deformación de un shobo mayoruna clásico que habría sufrido las consecuencias de un alzamiento de terreno: una “joroba” que
emergió en el suelo llano donde se encontraba, separando los pilares
centrales y redondeando un poco el trazado, horizontal y vertical, de las
paredes habría producido así el modelo matis.
Este escenario de cataclismo del génesis de la arquitectura matis
contemporánea, por supuesto, sólo vale como metáfora, pues aun si los
shobo, que están sistemáticamente erigidos en la cima de la colina, se
apoyan en efecto sobre un suelo un tanto abombado (cuyo nantan
constituye el punto culminante), en realidad la curvatura del suelo es
apenas perceptible y técnicamente no podría justificar en ningún caso
la semi esferización, que suponemos reciente, de las construcciones
matis. Pero la imagen merece retener toda nuestra atención, porque sugiere que los Matis, al esforzarse con preservar el modelo rectangular
tradicional, habrían hecho de todo para poner en evidencia simultáneamente la prominencia del punto central en torno al cual todo parece gravitar hoy.
La construcción de un shobo representa una considerable inversión en tiempo y esfuerzo, y en este sentido encarna, a los ojos de los
Matis, el prototipo de trabajo penoso, antítesis de la pereza. Cuando los
Matis glosan la virtud tonificante de sus rituales en términos de actividades productivas, insisten para las mujeres en la preparación de cerveza, y para los hombres en la construcción de casas. (Aunque cazar sea
normalmente la actividad valorizada por excelencia, pudimos ver a un
menor reprocharle a su mayor el ser chikeshek, ‘perezoso, insumiso’, por
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haber estado en expedición de caza en lugar de ayudarlo en la construcción).
Al tener que cambiar regularmente de alojamiento por la
disminución de la caza y el alejamiento progresivo de los cultivos, el
personal laboral necesario para la construcción del shobo se renovaba
tradicionalmente cada cuatro o cinco años, y hasta menos, en caso de
deceso de uno de los constructores, lo que implicaba la cremación del
shobo además de la del difunto. La suma total de trabajo –que se extendía por un período ininterrumpido tan frecuente como lo exige el
aprovisionamiento de carne– variaba, naturalmente, en función del tamaño del edificio, pero como el número de los participantes aumentaba en proporción a la dimensión de la construcción, podemos estimar
que en promedio la tarea requería alrededor de dos meses de esfuerzo
continuo.
Aunque el trabajo se efectúe necesariamente en común, y un
shobo sea eminentemente el lugar de la sociabilidad y de la colectividad, hay que precisar que tomar a cargo la edificación propia incumbe,
en particular, a una pareja más que a la comunidad indivisa. Todo participante en el trabajo (es decir, todo Matis) puede ciertamente reivindicar el usufructo de un compartimiento, pero el shobo en sí mismo
también se presenta, sistemáticamente, como la propiedad de su constructor principal: el igbo (‘maestro’, ‘propietario’) de la estructura. Si
bien los parajes antiguos generalmente sólo se conocen por su sobrenombre (citemos como información y sin intentar traducirlo: shobutsipara, chasho kwishak shobo, tëmëriwi shobo), se designa en cambio a
una localidad durante la ocupación como la aldea de fulano, tan regularmente como se lo hace con su sobrenombre usual. Por ejemplo, se
utiliza indistintamente tumin shobo, ‘aldea de Tumi’, o awat shobo, ‘aldea de los tapires’, para referirse al paraje en el que Tumi y los suyos residen desde hace un tiempo, y donde, apenas instalados, mataron a una
media docena de tapires en unas cuantas semanas.
El rol del propietario consiste, ante todo, en guiar (en el sentido
más riguroso) el trabajo. Como buen habitante de la Amazonía, no
manda pero da el ejemplo. Sean cuales sean su ánimo y sus ganas de entrar en actividad, los Matis jamás ponen manos a la obra antes del igbo, a quien corresponde la iniciativa y al que siempre se deja tomar algunos simbólicos metros o minutos de adelanto luego de una pausa.
Evidentemente, el trabajo se realiza en grupo cuando se trata de transportar y acto seguido de clavar troncos enormes en el suelo; pero para
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tareas más sencillas, a menudo, se pretende a posteriori que el igbo las
cumpla solo, incluso si una investigación más profunda revela que
prácticamente todos los futuros ocupantes del shobo han ayudado en
algún momento.
Se dice así que el trenzado de las palmas destinadas al tejado sería responsabilidad únicamente de la esposa del igbo, lo que representaría, para un shobo de tamaño modesto –de alrededor de 40 habitantes– un mínimo de 125 horas de trabajo. En realidad cada mujer se encarga de preparar las palmas necesarias para recubrir la porción del tejado correspondiente aproximadamente a su propio compartimiento, y
hasta los hombres dan una mano en algunas ocasiones; pero los Matis
no dejan de afirmar al respecto que la mujer del igbo obra sola para toda la construcción. Esta piadosa mentira ideológica, que únicamente
pretende legitimar los derechos de la pareja iniciadora del trabajo, merece tanto más nuestra atención cuanto que esta actitud contrasta totalmente con la concepción que rige en general la organización de tareas. Efectivamente, los Matis no distribuyen el fruto de un trabajo en
función del esfuerzo o del tiempo consagrado al proceso de producción, sino que lo reparten de manera visiblemente equitativa entre todos los participantes, no importa cuán módico haya sido su papel efectivo y/o simbólico4. Así pues, negar la participación de otros en la confección del tejado (sistemáticamente y sin levantar oposición) reviste
ciertamente una significación muy particular. Se trata de atribuir a alguien específico la exclusiva responsabilidad de una obra cuya lógica,
sin embargo, buscaría que fuera la más comunitaria de todas.
Paradójicamente, para una sociedad tan desprovista de bienes
duraderos, los Matis parecen, pues, extremadamente preocupados por
las cuestiones de propiedad formal. No solamente los shobo, sino aun
cada animal familiar, cada objeto y hasta el más mínimo sendero en la
selva dependen de un igbo (‘maestro’) reconocido por todos. Todo, incluídos los rituales y las expediciones de caza, proviene de una atribución formal muy precisa, sin que los miembros eminentes de la comunidad gocen por lo demás de un monopolio cualquiera (un adolescente perfectamente puede inaugurar una caza colectiva, o poseer un camino, por ejemplo), y sin que las prerrogativas de los ‘maestros’ sean
otra cosa que simbólicas. Contrariamente a otros Panos, los Matis no
utilizan los senderos para repartirse las zonas de caza, y la “propiedad”
de un camino no confiere por tanto ninguna ventaja particular5. El ini-
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ciador de una expedición no se beneficia de ninguna parte suplementaria. Se dice simplemente que es él el que partió, o que vuelve, declinando mencionar a los acompañantes. Y aun tratándose de los animales familiares la posesión no implica de ninguna forma el usufructo,
pues el propietario y el que cría siguen siendo muy a menudo personas
distintas. Todo ocurre como si los Matis insistieran en la noción de posesión, ante todo, a fin de “socializar” su contexto, de darle una expresión traducible en el lenguaje tranquilizante del parentesco. No obstante, en el caso de los shobo, lo que se pone en juego, por otro lado, parece lleno de consecuencias.
La capacidad de movilizar los recursos humanos necesarios para
el desmonte de una parcela de selva, y luego para la construcción de
una maloca equivale en efecto al modo principal de emergencia del poder político: aceptar vivir con, y sobre todo en, la casa de fulano viene
a ser lo mismo que reconocer su autoridad, incluso si no hemos llegado a conocer ningún término en matis que podría traducirse como ‘jefe’. En tanto que un agrupamiento de parientes, un shobo representa la
encarnación de una entidad política, que ciertamente nace de vínculos
de parentesco pero que se concretiza bajo la forma de grupo local cuya
mansión constituye el epicentro. Cada reconstrucción equivale así a
una suerte de “referendo” público, un verdadero sondeo de popularidad en el que lo que está en juego no es más que la confirmación del líder en su puesto.
Aunque en nuestro conocimiento ninguna ceremonia venga a
celebrar la inauguración de un nuevo shobo, quizá su constructor hasta pudiera, tradicionalmente, contar con cierta legitimación ritual de su
investidura política. Efectivamente, es probable que los ritos de tatuaje
–claves en la vida ceremonial matis, y cuya periodicidad correspondía
a grosso modo a la de las reconstrucciones–, se desarrollaran exclusivamente en una casa nueva, como entre los Matses, según quienes los espíritus, convidados con ocasión de la iniciación de los jóvenes, apenas
aprecian las edificaciones antiguas (ROMANOFF, 1984:249). Nos convenceremos de ello en tanto mejor grado cuanto consideremos la estrecha asociación entre la iniciación mayoruna y el cultivo de maíz (cap.
XVI), primer producto cosechado en un paraje recién desbrozado
(unos tres meses después de su plantación) como las huertas que rodean a una casa nueva.
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Aquí, por tanto, sólo la construcción puede sancionar el poder,
que es al respecto tan efímero como la obra misma: la edificación de un
nuevo shobo restablece todo el punto cero, pues la casa nueva no retoma las experiencias de la antigua, aun reconstruída sobre el mismo sitio6. En consecuencia, se comprende por qué Daman, aunque ferviente partidario de la cohabitación con los Nawa en el P.I.A., insistía, tras
cada nueva discordia, en la necesidad de establecer una nueva aldea a
algunos cientos de metros de la primera. En efecto, la antigua pertenecía formalmente a Binan Shono, que la había construído en ausencia de
Daman, en ese entonces en lejana expedición de caza. Hasta después de
partir Binan, obligado a establecerse en casa de su cuñado Tumi luego
de alguna discusión, faltaba aún un apoyo concreto, por no decir monumental, a la autoridad de Daman.
La breve incursión que acabamos de hacer en la arena política
matis ilustra, de cierta forma, las dificultades contemporáneas ligadas a
la necesaria cohabitación de muchas personas en el P.I.A. En definitiva,
pese a su innegable prestigio, Daman apenas parecía tener en proyecto
algo más que la construcción de un shobo destinado a él mismo, a sus
tres hermanos y a sus dependientes (su progenitura más algunas viudas
y huérfanos). Al irse los Binan, y al haber optado definitivamente Chama y sus hermanos (los tsawësbo) por residir en nawan shobo, lo mejor que podía esperar era reclutar al hijo de su hermana (la parentela
fraterna de Kwini). ¿Pero de qué argumentos disponían antaño los Mayorunas que tomaban las decisiones, para reclutar más allá de su parentela fraterna? Desgraciadamente la encuesta en un grupo tan reducido
como los Matis no permite responder claramente esta pregunta. Sin
embargo veamos cómo la afinidad logra inscribirse en el esquema organizador de una maloca.
Compartimentación simbólica del espacio
Aunque, como vimos, una casa matis dispone de dos deshan
(‘nariz’, ‘cobertizo’), sólo el que está hacia aguas arriba puede reivindicar legítimamente la apelación de deshan kimo, ‘verdadera nariz’. Pues,
a pesar de la perfecta simetría del plano de conjunto de la casa, la extremidad situada aguas abajo (recordemos que un shobo siempre se coloca paralelamente al curso de agua) se designa por su parte como tsitsu, ‘posterior’, en función de un sistema de señalamiento de los puntos
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de referencia que proviene más bien de la lingüística que de una intención antropomórfica cualquiera (ERIKSON, 1989). Así se adivina una
jerarquización implícita del espacio habitado, lo que explica por qué el
mayor de una parentela fraterna ocupa el compartimiento de hacia
aguas arriba, mientras que el que está en plena dirección aguas abajo se
reserva al menor, más joven y/o a una viuda y sus hijos.
A este escalonamiento jerárquico, definido según la edad, se añade, como podíamos esperar al respecto, un dimorfismo sexual de la inversión simbólica del espacio al ser la dirección aguas arriba, por supuesto, masculina, y la aguas abajo, femenina. (Asimismo el punto de
la actividad del baño de los hombres se sitúa ligeramente hacia aguas
arriba del de las mujeres, cuando son diferentes). Cierto que esta desinencia del hábitat no se acompaña de ninguna segregación topográfica. Las mujeres no evitan en absoluto la parte hacia aguas arriba de la
casa, y si su compartimento se sitúa cerca de la puerta del deshan kimo,
es ahí donde ellas se instalan para, sacando provecho de la luz, trinchar
perlas en las cáscaras de los frutos de la palmera darachicho (Astrocaruym murumuru) o para hacer cordones de estopa, según la estación. Y
al contrario, jamás constatamos la más mínima repugnancia masculina
a usar la puerta de hacia aguas abajo. Contrariamente a la casa de los
Achuaras (DESCOLA, 1986: cap. 4), la de los Matis no ve redoblada su
división simbólica con una estricta y absoluta separación topográfica.
Aclarado esto, constatamos que es precisamente en la parte hacia aguas
abajo del shobo en donde se depositan sistemáticamente los utensilios
emblemáticos de la condición femenina, a saber, el largo mortero de
maíz comunitario (shashu) y las amplias vasijas (matson) destinadas a
la cocina extraordinaria (cerveza de maíz, presas de caza muy grandes).
A este eje horizontal, que delimita dos zonas permeables, pero de
existencia indudable, viene a añadirse un segundo eje, vertical, materializado por el corredor central (nashbak) que separa los lados izquierdo
y derecho de la casa (que mira, como debe, hacia aguas arriba). Ahora
bien, como lo señalábamos en la introducción de este capítulo y en todos los casos que pudimos observar, los afines se reparten sistemáticamente en ambos lados de esta separación latitudinal. Y aún aquí la división presenta una asimetría cierta: el lado derecho, ciertamente el
más prestigioso, siempre está ocupado por algunos tsasibo: Daman y
sus hermanos en el P.I.A.; Tumi y los suyos en awat shobo.
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¿Imprimiría aún aquí el dimorfismo sexual su marca en el espacio, acabando la oposición hombre/mujer por reduplicar la de consanguíneo/afín, tal como la vimos injertarse en la oposición mayores/menores? Podemos pensarlo, sabiendo que, tras la ceremonia de los tatuajes, los sombreros rituales de los muchachos y de las muchachas son
clavados en las paredes del shobo, respectivamente a ambos lados del
eje longitudinal que separa a los consanguíneos de los afines, más que
en las extremidades hacia aguas arriba y abajo. Constatar de que el
shashu (‘mortero’) se sitúa no solamente hacia aguas abajo sino incluso a la izquierda, invita a sacar la misma conclusión, y además incita a
suponer que, en la época en la que aún los utilizaban, los Matis colocaban sus grandes tambores de llamada (deno) en la parte derecha y hacia aguas arriba del shobo. MONTAGNER MELATTI & MELATTI
(1986) nos convencen, efectivamente, de que los Marubos sitúan estos
instrumentos, simbólica y físicamente, en posición de simetría invertida en relación al mortero, y todo hace creer que debía pasar lo mismo
entre sus vecinos Matis. Así, el eje de la alianza pondría igualmente una
barrera entre los sexos, lo que nada
tiene de sorprendente si tomamos
en cuenta el estrecho vínculo que
une dualismo y dimorfismo sexual
entre los Panos (cf. cap. V).
La comparación de la topografía simbólica del espacio matis
con la de sus vecinos Matses cercanos (y ocasionalmente Marubos)
permite desgajar similitudes notables. En todas partes dos ejes imaginarios coexisten y unen sus efectos.
El primer eje opone un hacia aguas
arriba masculino y mayor a un hacia aguas abajo, femenino y menor.
El segundo eje opone una derecha
prestigiosa, consanguínea y mascuFigura 43
Ttambor y pisón capanahua
lina a una izquierda subordinada,
(en TESSMANN, 1930: 146).
afín y femenina.

El sello de los antepasados / 229

1. puerta principal
2. puerta secundaria
3. hogar del jefe
4. hogar del hermano del jefe
5. hogar del chamán

6. hogar de la partera
7. bancos masculinos
8. camino hacia el puerto
9. caminos de caza
10. caminos hacia los jardines

Figura 44
Shobo matses, según MELATTI (1981: 73)

En el shobo matses (figura 44), el hombre siempre está hacia
aguas arriba (en el lado de los bancos masculinos, de la puerta que conduce a los senderos de caza y al puerto), y la mujer hacia aguas abajo
(en el lado de los dos fuegos en la casa actual; en el lado de la puerta de
los jardines según el antiguo canon; en el lado del lugar de alumbramiento). Tal como entre los Matis, la juventud está confinada con las
mujeres, también hacia aguas abajo (en el lado de la iniciación de los
niños). La pertinencia del eje jerárquico izquierda/derecha, por su parte, aparece, asimismo, claramente (el jefe siempre está a la derecha; la
segunda esposa desplazada a la izquierda de la primera, etc.).
La principal diferencia entre los planos matis y matses de ocupación de suelo provendría esencialmente, por tanto, de la presencia del
hermano del jefe a su izquierda más que debajo suyo (hacia aguas abajo del mismo lado). Quizá esto refleje, simplemente, una adherencia
más estricta entre los Matses que entre los Matis al principio patrilocal.
Dicho esto, la constatación de que el chaman se sitúa a la izquierda induce a buscar otra explicación: sabiendo que entre la mayoría de los Panos jefes y chamanes pertenecen idealmente a dos mitades opuestas
(ver nota 4 del capítulo siguiente), se podría considerar, en efecto, que,
entre los Matses, la línea de demarcación entre consanguíneos viriliza-
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dos y afines feminizados sencillamente toma la diagonal, como lo sugiere este diagrama:
AGUAS ARRIBA

Mayores
Hombres
IZQUIERDA

Chamán

Jefe

DERECHA

mujeres
menores
AGUAS ABAJO

Así pues, al hacer la síntesis de las descripciones de shobo de los
diversos Panos septentrionales y medios, podemos ver una suerte de
síntesis de los principios dualistas examinados a lo largo de los capítulos anteriores. Todas las series de oposiciones encuentran aquí una inscripción territorial, y la acumulación de estas diversas asimetrías rige la
ocupación de los lugares. Pero las malocas matis presentan la particularidad de trascender todas las divisiones al desplazar el lugar de honor
del alto a la derecha al auténtico centro, lugar de todas las intersecciones. Pues en vez de situar, como en otros sitios, el espacio más cargado
de connotaciones positivas en la extremidad hacia aguas arriba de su
casa, los Matis colocan el lugar de socialización de los hombres en el corazón del shobo, en un punto central llamado nantan, término que literalmente significa ‘interior’.
La ligera depresión que marca el medio del nantan da a entender
que éste es un centro de interés primordial. Esta ligera cavidad corresponde, en efecto, al espacio destinado a la olla de carne de la comida común, en tiempo ordinario, y durante los grandes rituales, al recipiente
de cerveza en torno al cual se danza. Lo mismo que decir que se trata
del punto hacia el que gravita la atención general. Además de ser central desde el punto de vista topográfico y simbólico, el nantan se distingue, aún, porque sirve de punto temporal de referencia, ya que es allí,
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en este lugar en donde cada hombre dispone de un banco de balsa titulado, que empieza y termina cada jornada. Los hombres llegan efectivamente hasta él, silenciosamente, uno tras otro, a medida que se levantan por la mañana, volviendo a ganar el puesto que ocupaban la víspera hasta que el sueño les hace abandonar el lugar. Cotidianamente, al
alba, mientras las mujeres se bañan, van a buscar el agua y preparan la
primera comida, los hombres forman un círculo, réplica perfecta del de
la noche anterior, como para iniciar la jornada que se anuncia en el
punto mismo donde se habían quedado la víspera. Igual que el silencio
cae gradualmente tras una velada –la conversación animada cede terreno a los sueños, progresivamente, después de que la gran mayoría se ha
ido a acostar–. Asimismo, por la mañana, sólo unos pocos murmullos
se dejan oír antes de que todos hayan recuperado su puesto. A veces, sobre todo si la carne es escasa, el ceremonial de ocupación del nantan
puede verse considerablemente abreviado; por la noche, con la así llamada barriga vacía, no hay lugar para la diversión; por la mañana urge
salir a la caza, en ayunas y antes de que salga el sol. Pero no importa
cuán breve sea, la sesión bicotidiana del nantan se impone al principio
y al final de cada jornada.
En muchos aspectos, el círculo formado por los pequeños asientos de balsa (tsate) en mitad del shobo parece encarnar la comunidad
de sus ocupantes. Cuando, a título provisional, la aldea se disuelve (o se
desplaza colectivamente, en expedición de caza, pesca, recolección, visita, etc.), la eclosión del círculo social se señala por la disposición de
los bancos contra las paredes interiores de la edificación, como si al enviarlos así a los contornos del lugar, se buscara implicar en el movimiento general estas prolongaciones metonímicas de su propietario7.
Así, en lugar de ocupar, como en otros lugares, dos bancos paralelos descentrados, la convivencia matis estaría coagulada en un punto
central, círculo sin fuego donde las mujeres apenas son admitidas –y
aun solamente en ciertos contextos–, después de la menopausia (cf.
cap. X). Por regla general, ellas participan en las conversaciones desde
su hamaca, y van y vienen para llevar alimentos al nantan, para después
recogerlos una vez efectuada la repartición entre sus hombres. Pero
ellas no se quedan allí. No obstante, si lo vemos de más cerca, se percibe que la exclusión de las mujeres del nantan, quizá encuentra una
compensación simbólica en la posición central atribuida a las esposas,
con jarra de cerveza interpuesta. ¿No consiste el auténtico corazón de
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la casa en una ligera cavidad destinada precisamente al recipiente de
bebida, emanación femenina por excelencia, tal como lo veremos en
capítulos ulteriores?
Planteado esto, y sea cual sea la primordialidad oculta de las mujeres, sigue siendo notable que el centro de gravedad simbólica de las
malocas matis parezca estar centrado en la medida misma en que su
dualismo haya atenuado considerablemente sus ángulos. Los principios
dualistas, inscritos, como vimos, en el plano mismo de los shobo panos,
rigen su organización interna y explican muchos de los detalles de su
arquitectura. El hecho, ya notable en sí mismo, se vuelve propiamente
asombroso cuando se constata que entre los Matis los principios arquitectónicos dependerían tan estrechamente del dualismo que habrían
evolucionado en el mismo sentido, con lo que la centralización tsasibo
descrita en el capítulo V encuentra su pareja en la redondez de las construcciones y el subsecuente centramiento de la zona de socialización
máxima.
Sólo a manera de transición a los que seguirán, no querríamos
concluir a ese respecto el presente capítulo sin hacer algunas consideraciones sobre la relación entre territorialidad y escatología.
Se sabe que los Mayorunas cambian fácilmente su lugar de vivienda, forzados por diversas motivaciones: escasez de la caza, deceso
de un pariente, tensión política, rituales de iniciación que exigen nuevas casas… Los Mayorunas se mueven mucho, y los Matis afirman, por
lo demás, que antes del contacto mantenían –además de las huertas
principales que rodean a la maloca– una multitud de pequeños lugares
de roza periféricos destinados a facilitar sus recorridos en la selva. De
allí a presentarlos como “gitanos de la selva” no hay más que un paso,
franqueado a menudo en las fuentes etnohistóricas. Paradójicamente,
he ahí, sin embargo, a gentes extremadamente preocupadas por la perennidad de la ocupación de su espacio. Una vez desbrozado, un paraje socializado, huerto o camino por ejemplo, debe permanecer así tanto tiempo como sea posible, incluso si jamás es frecuentado, por así decirlo. Una advertencia para el inocente etnólogo al que se le ocurriera
orinar en un viejo sendero tomado como un lugar cualquiera de la selva (ERIKSON, 1988a).
De hecho, aunque la agricultura itinerante sobre quema exige
una permanente apertura de nuevas parcelas, nos equivocaríamos al
concluir apresuradamente que esta práctica entraña el nomadismo y el
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abandono de las huertas después de solamente dos o tres años de explotación. Trabajos recientes (POSEY & BALEE, edit., 1988), pueden
convencer de que los indios raramente dejan a la selva dar sus frutos espontáneamente, y que por el contrario prefieren limpiarla en previsión
de ulteriores necesidades. FRIKEL (1978) ya lo había presentido al
mencionar, entre otros, a los grupos del oeste y del norte amazónico
que cultivan las palmeras del género Bactris (pijuayo), que sólo producen frutos después de una decena de años de haber sido plantadas, es
decir, mucho después del abandono como vivienda principal del paraje donde se las plantó.
Ahora bien, parecería que muchas etnias que explotan intensamente los sitios de roza muy antiguos, particularmente gracias a los pijuayos, tuvieran una relación con ancestralidad muy diferente a la de
los grupos, mayoritarios en la Amazonía, para quienes la muerte aliena, haciéndoles oscilar en la alteridad (CARNEIRO DA CUNHA,
1978). Allí donde los vivos vuelven a alimentarse periódicamente en los
parajes de los difuntos, éstos harían visita a sus descendientes de mejor
grado que en otras partes, especialmente bajo al forma de máscaras,cuya área de extensión no está lejos de coincidir con las de las Bactris cultivadas (cap. XIV). El caso de los Mayorunas es ejemplar a este respecto, pues veremos que las palmeras son para ellos el receptáculo, si no el
cuerpo transformado, de sus ancestros.
Aunque la teoría de los barbechos amazónicos sigue estando
muy olvidada y puesta a un lado, se adivina que en ellos a menudo residirían fuerzas oscuras: los informantes de GOW (1987:120), por
ejemplo, le hicieron recalcar que su principal alucinógeno (Banisteriopsis caapi) se mantiene allí especialmente por largo tiempo. Se trata de
lugares eminentemente ambiguos en cuanto a que espacios transitorios
entre el campo de la cultura (y el cultivo) y el de la naturaleza. En este
sentido, las huertas antiguas no dejan de estar en relación con los animales familiares (wiwa), también ellos a caballo entre el universo socializado en donde fueron “transplantados”8, y el de la selva, de la que
provienen y a la que se teme regresen. He aquí por qué los Matis prohiben comer a sus wiwa los tubérculos remanentes que se encuentran
en lsa huertas sin manutención y que, sin duda, provienen de la degeneración de productos cultivados (como chombo, marun pwa, dupamasho, sisën dayo, machicho). El carácter neo-forestal de estos vegetales tendría el riesgo de contagiar metonímicamente a estos cautivos in-
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corporados, incitándolos a escapar para volver al estado salvaje. Se observa también que los wiwa, a los que no es legal consumir sino por intermedio de ciertas precauciones rituales (hay que hacerse azotar previamente), están prohibidos, particularmente a los adolescentes (buntak), a quienes, inclusive, no se les permiten las gallinas, sin duda porque al estar a punto de ser iniciados, los buntak se encuentran también
en situación liminar. (A diferencia de los animales familiares a los que
está específicamente prohibido golpear, los buntak son los primeros
afectados por los golpes propinados durante los rituales de azotamiento descritos más adelante). Quizá allí se tenga una clave para explicar
que muchos ritos de iniciación pano exigen dar muerte a todos los animales familiares de la aldea (ROE, 1982; FRANK, 1987).
Ciertamente es posible precaverse de un determinismo ecológico demasiado mecanicista al recordar que las palmeras juegan un papel
esencial en el régimen alimenticio de algunos grupos, que sin embargo
provienen del modelo general de la escatología amazónica (e.g. los Yanomamis y su rasha, Bactris sp.), mientras que, a la inversa hasta étnias
de agricultura aparentemente rudimentaria pueden celebrar a sus
muertos y permanecer apegados a ellos (como los Umutima, cercanos
a los Gê, de los que SCHULTZ, 1953, afirma que “reencarnarían” a sus
difuntos, primero en sus animales familiares y luego por medio de máscaras). Sin embargo la conjunción entre prácticas agrícolas y cosmogonía, tema recurrente que promete reaparecer en la mayoría de los capítulos siguientes, no deja de ser esencial, a los ojos de los Matis y a los de
su etnólogo.
Notas
1

Estas palmas, llamadas babasu en portugués, son conocidas en matis con el
nombre de chikon poro, “hojas del águila” (?), pero también son llamadas a veces anon poro, ‘hojas del hogar’. Que connoten una cierta dulzura de vivir surge de la pequeña orden formal mágica recitada en la esperanza de aliviarse
cuando uno come demasiado; al tiempo de frotarse el vientre se dice efectivamente “anon poro shekerekek”, ‘la hoja se arruga’ (como lo hace al secarse, y como ciertamente se querría que lo hiciera el estómago también).
Por lo demás, que la utilización de tal o cual tipo de palma tenga connotaciones
sobre la identidad, puede relacionarse sin duda con su utilización en el marco
del ritual de los darawate, del que se volverá a hablar en el capítulo 16, pero del
que se puede decir ya que consiste precisamente en representar a las presas de
caza, con fines propiciatorios, por medio de “esculturas” hechas con palmas
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tiernas. Ahora bien, se constata que si las palmas de isan (Jessenia bataua) y de
daratsintuk (Astrocaryum murumura) ciertamente contribuyen, la oposición
principal no deja de ser aquella entre el chikon (Orbygnya phalerata) y el epa
(Scheelea sp., portugués: palha branca), por lo tanto, entre las dos palmas utilizadas para el cubrimiento de los tejados. Y por supuesto que mientras que el epa
poro (que los Marubos utilizan) sirve para representar exclusivamente a animales ayakobo (el kubu, –Penelope Jacquacu–, el mono lanudo y el sajino de labios
blancos), el chikon poro (que usan los Matis) por su parte sólo sirve para representar a presas de caza prestigiosas (el mono araña y el paujil).
Aparte de los distintos diccionarios del ILV (HYDE; SHELL; MONTAG; etc.),
remitimos a KENSINGER (1976:234) y WISTRAND (1969c:477). También se
refleja que la noción del shobo engloba la tierra de alrededor además de la casa
en sentido estricto, en que los Matis designaban al país de origen de sus etnólogos como Pransia shobo.
Aunque el testimonio de LANGE exige lo más a menudo algunas reservas, parece absolutamente verosímil en la realidad, y además ha sido retomado sin discutirlo por el H.S.A.I. (V:8) y CLASTRES (1974:51).
Esta manera de actuar parece común a la mayoría de los amerindios, lo que
multiplica las causas de malentendido cuando un empleado sumamente tardío*
(de la treizième heure) reclama sus honorarios; cf. RICARDO & GALLOIS
(1983:205).
Puede ser que la gestión de las presas de caza fuera más rigurosa antaño si la distinción de los territorios de caza se hacía más estrictamente a fin de que cada
cual pudiera censar y vigilar mejor a “sus” futuras piezas. En todo caso, ésta es
la manera de proceder de los Cashinahuas (DESHAYES, 1986) y probablemente de los Mayorunas de otro tiempo, ya que un informante de ROMANOFF
(1984:114) habría dicho que: “hace tiempo las gentes eran celosas de todo: ‘no
te termines mi carne. Ve a cazar, en tu propio camino. No hagas huir a mis monos lanudos’’. Quizá la insistencia sobre la propiedad formal de los caminos se
deriva de esta época, aunque los senderos de caza –tanto matis como matses–
sean desde hace tiempo accesibles a todos indistintamente.
Por ejemplo, los trofeos de caza que se conservan en esta última marca de comensalidad y que la inscriben en la diacronía, son tirados en caso de reconstrucción en el mismo sitio, y la nueva colección parte de cero. Notemos de paso que
esto contradice la hipótesis de ROMANOFF (1976) que pretende que estos trofeos tienen un valor esencialmente estadístico, y que sirven de índice actuarial
del potencial cinegético de la zona ocupada.
En mayoruna el morfema tsa- (que encontramos en tsate, ‘asiento’ significa a la
vez ‘sentarse’ y/o ‘permanecer’, lo que explica que el lexema antónimo, nir-, signifique ‘mantenerse en pie’ en matis, y ‘desplazarse’ en matses, oponiéndose en
el primer caso a la idea de estado en posición sentado, y en el segundo a la de
inmovilidad que esta posición implica. Si se cree a uno de las muy escasas informaciones etnográficas que aporta la obra de Géromine PASTEUR (1988:232),
los Asháninca concebían su hábitat en forma similar, ya que expresan la idea de
‘sentarse’ y de ‘habitar’ con el mismo vocablo, -saviki.
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BEHRENS (1984:233) estima que los Shipibos establecen una relación entre
animales familiares (ina) y plantas cultivadas. Los Matis, por su parte, no consideran a las plantas cultivadas como wiwa, sino que en cambio hablan de tachik wiwa, por ejemplo, a propósito de un desqueje de la liana estimulante tachi transplantada en un lugar escogido para facilitar su cosecha posterior. La diferencia entre lo que es doméstico por esencia y lo que no lo es sino por accidente parece crucial en efecto (ERIKSON, 1986; 1988a).

El sello de los antepasados / 237

Foto 24
Postura de amenaza del espíritu ancestral rojo (mariwin put)
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Foto 25
Los mariwin negros en visita

Foto 26
El mariwin no se levanta…

Foto 27
…más que para golpear
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Foto 28
El mariwin negro se prepara

Foto 29
El mariwin negro en acción

240 / Philippe Erikson

▲

▲

Foto 30
Máscara del mariwin.
A modo de cabellos, dientes
y adornos: helechos, plumas
de guacamayo y palillos
rodeados de kapok.

Foto 31
Dardos de cerbatana,
igualmente rodeados de kapok.
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Foto 32
Hasta cierta edad se necesita la coerción

Foto 33
La llegada de los espíritus coincide normalmente
con la abundancia de carne
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Foto 34
Salida en expedición de caza. Makë lleva arco, flechas, cerbatana y provisiones

Foto 35
El paso por un puente. Ishma lleva su hamaca y la cerbatana de su padre
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Foto 36
Una pausa en la selva. Shono prueba la maduración de los frutos de Astrocaryum
murumura, que encuentra por el camino. Su cáscara sirve para hacer perlas

Foto 37
Los animales domésticos también van de viaje
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Foto 38
Shari mastica maíz para preparar la chicha

Foto 39
Todas las mujeres participan en la labor dirigidas por Dani, la decana de los Matis
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Foto 40
Maíz traido del huerto en un cuévano improvisado allí mismo.
Los hombres los hacen similares para la caza

Foto 41
El maíz verde se raspa encima de una raíz exterior de la palmera Iriartea exorrhiza
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Foto 42
Kwini dirige la muy devastadora danza del shaë wiren (el “oso hormiguero duro”). La
raíz verbal tan~ significa tanto “danzar” como “imitar” o “mofarse”.

Foto 43
Kanika y Binan Wasa, en una danza más solemne
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Foto 44
Fiesta del maíz. Seto, Shari y algunas mujeres marubo de paso
ven danzar a los hombres

Foto 45
Ishma cierra la danza del pecarí, en la cual la disposición
de los danzantes sigue un orden de edad decreciente
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Foto 46
Dani, apodada Macho, decana de los Matis, y a pesar de ello poco
adornada debido a su edad y los duelos que ha sufrido

Tercera Parte
LOS LIMITES DEL CUERPO SOCIAL

CAPITULO X

SAPIENCIA Y SAPIDOLOGIA

“El jefe [carijona], que bebió el yahé […] aspira el mal y lo caza al soplar como un cachalote y al gritar ‘¡Sho… sho… sho!…’. Apatou concluyó: ‘todos indios mismos’ ”. CREVAUX (1987[1879]:390).
“El sabor dulce está indisolublemente ligado al placer […]. Esta atracción innata es compartida por lo demás por la mayor parte de los mamíferos, salvo algunos felinos carnívoros especializados”. FISCHLER
(1988:241).

Figura 45
Ishma, portando el estuche de Daman
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El sabor ante todo: Bata y Chimu
Tras una serie de capítulos dedicados a temas de antropología
clásica (identidad étnica, parentesco, dualismo, hábitat), entramos ahora a un campo de estudio menos frecuentemente explorado: la “etnosapidología”, o sencillamente, la etnología de los sabores. Muchas de las
más características prácticas de los Matis y algunos de los campos más
importantes de su imaginario sólo pueden ser interpretados efectivamente a la luz de una teoría indígena del gusto, que es la materia de todo este capítulo, y con la cual nos encontraremos durante los siguientes, dedicados a la vida ceremonial y a la ontología matis.
La sapidología matis se apoya, principalmente, en la oposición
entre el bata y el chimu, nociones que se traducirán respectivamente,
en una primera aproximación, como ‘dulce’ y ‘amargo’. Bata remite en
efecto a todo lo que es dulce (y también salado), mientras que chimu
connota los gustos ácidos y sobre todo amargos. Con bastante lógica, la
polaridad rige asimismo el campo de los olores, siendo chimu el agrio
y el almizclado, y el suave o dulce, bata. ¿De qué sorprenderse, si se tiene en cuenta el estrecho vínculo que muy generalmente une el gusto y
el olfato?
En cambio, es curioso que lo salado provenga, por pleno derecho, del bata, del mismo modo que lo dulce, hasta el punto de que los
Matis confunden a veces, al tratar de hablar en portugués, los términos
sao (‘sal’) y asuka (‘azúcar’)1. Lo que puede sorprender doblemente, sabiendo de un lado que la ciencia occidental hace tiempo consideró como una característica fisiológica universal la facultad de distinguir entre lo dulce y lo salado, y que en consecuencia lo dulce y lo salado constituyen precisamente dos de los cuatro descriptores semánticos de las
sensaciones gustativas (FAURION, 1988); y de otro lado que la tipología de los sabores de un pueblo, atiende a descuidar la categoría de lo
salado generalmente cuando la asimila a lo amargo más que a lo dulce
(DUPIRE, 1987:10).
Por la amplitud de su significado, la noción de bata, por tanto,
trastornaría algo las ideas recibidas. Planteado esto hay que decir que la
yuxtaposición de la sal y del azúcar en un mismo registro gustativo sorprenderá poco a los americanistas, por lo mucho que parece extenderse en la Amazonía (LEVI-STRAUSS, 1966; DUMONT, 1972:155; SEEGER, 1985:104). Y tampoco asombrará, apenas, que este polo dulce/sa-
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lado se oponga al del gusto amargo, ya que el contraste bata/chimu, así
como el sistema conceptual que lo sostiene, se encuentra casi idéntico
de cabo a rabo de la zona pano, donde se constata la omnipresencia de
una pareja bata (‘dulce/salado’) muka (‘amargo’) (SHELL, 1975)2.
En realidad, si nuestra polaridad parece, con certeza, demasiado
polisémica para captar todos los matices del discurso sapidológico, esto es principalmente para abarcar mejor un campo semántico que desborda considerablemente el campo de la simple gastronomía. Pues veremos que la oposición bata/chimu se caracteriza más por su exceso de
polisemia que por su falta de precisión: nuestra polaridad rige hasta en
el sistema etiológico, y más en general, en las diferentes formas de poder místico reconocidas por los Matis; por no decir nada de las acepciones marginales, entre las que chimu puede significar, por ejemplo,
‘picante’, ‘acerado’, en oposición a embotado; o designar a los excrementos.
El contraste bata/chimu no podría fijarse en el registro de las puras sensaciones físicas. Parecería más bien remitir a un contraste entre
dos nebulosas semánticas jerarquizadas, de alcance muy general y que
comprenden: la una lo que es dulce y salado, sí, pero también todo lo
que proviene de lo claro, lo inmaduro, lo magro, lo bajo, la izquierda y
lo femenino; y la otra, lo amargo y lo picante, por supuesto, pero también lo sombrío, lo viejo, lo graso, lo alto, la derecha y lo masculino. En
suma, la una, todo lo que proviene de la mitad ayakobo (la del exterior), y la otra todo lo que proviene de la mitad tsasibo (la del interior).
Ya se habrá adivinado que el recurso de un vocabulario sensorial sólo
es un artificio que permite la traducción, en un idioma eminentemente concreto –el de la sapidología–, de un discurso que se apoya en cualidades claramente menos palpables: la esencia de las mitades. Con la
medida de las papilas gustativas, se ven llevados al universo de lo tangible algunos poderes místicos evanescentes.
El cuadro de la página siguiente, que no pretende ser exhaustivo
en absoluto, resume la secuencia evocada arriba:
Que el bata connote la feminidad y el chimu la masculinidad
emerge con mucha claridad de los discursos matis. Aquí, los bananos
(dulces), más bien que evocar el pene simbolizan la vulva. ¿No se habla
de tsinkwin kwë, literalmente ‘bananas vulvas’, cuando están bien maduras y por tanto partidas? Lógicamente, son así mujeres quienes plantan las bananas y, más generalmente, todo lo que es bata, como las pa-
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ayakobo

/

bata (‘dulce’)
wasa (‘blanco’)
pasha (‘joven’)
kasi (‘magro’)
chirabo (‘mujer’)

/
/
/
/
/

tsasibo
chimu (‘amargo’)
wisu (‘negro’)
sheni (‘viejo’)
sheni (‘graso’)
dara (‘hombre’)

tatas dulces y las papayas. Los hombres, por su parte, se especializan
más bien en el cultivo de la yuca, del maíz, y de los pijuayos; y por supuesto evitan comer la piña, la papaya, la caña de azúcar y en general
todo lo que es bata, incluída la miel y la carne de las anguilas. En cambio, los productos chimu se reservan al consumo masculino, por decir
así, como el pimiento, que se comía ritualmente crudo, tal cual, más
que como condimento. Evidentemente el bata es tan femenino como el
chimu masculino.
Tampoco hay ninguna duda de que cada una de nuestras dos columnas, la del bata y la del chimu, constituye un paradigma coherente.
En muchos contextos, los calificativos de una columna dada pueden
sustituirse unos a otros, hasta el punto de parecer intercambiables a veces. Así, al kapa wisu (‘ardilla negra’) a veces se lo designa kapa chimu
(‘ardilla amarga’). Ya vimos, a propósito de los sobrenombres, (cap.
VIII), en qué medida wasa (‘blanco’) evocaba a la juventud; con lo que
podríamos añadir que tener el corazón blanco (winte wasa) equivale a
no saber nada mientras que un corazón negro (winte wisu) confiere el
saber, fruto de la experiencia. Lo que es negro automáticamente pasa
por amargo y antiguo.
La homofonía entre los lexemas que significan respectivamente
la vejez y lo graso, nociones traducidas por ‘sheni’, no es sólo producto
del azar: los Matis conciben la vida como una acumulación continua de
grasa que sólo la enfermedad (sinónimo de magrez en muchos aspectos) viene a contrarrestar. Una viejo que pierde peso presenta así una
paradoja lo bastante chocante como para incitar a practicar la eutanasia con los agonizantes (sobre todo viejos) “antes de que adelgacen demasiado”. (MONTAGNER MELATTI, 1985:206-7, DOLE, 1974 [1962]:
306). Con toda certeza, los Panos se toman muy en serio la homofonía
entre sheni ‘graso’ y sheni ‘viejo’.
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Volviendo a nuestro cuadro, se observa que la predominancia jerárquica de la serie de derecha (la del chimu) sobre la de la izquierda (la
del bata) parece difícilmente discutible. ¿Quién negaría que los Matis
consideran a los mayores superiores que los menores o a los hombres
superiores que las mujeres? En cuanto a la superioridad de lo graso sobre lo magro, aunque menos evidente a nuestros ojos occidentales, se
impone en los Matis como una evidencia de que aprecian las redondeces femeninas y que, sin duda al igual que todos los indígenas amazónicos, gustan particularmente de las grasas de origen animal, hasta el
punto de prohibir la caza de las presas demasiado magras, e incluso su
consumo cuando se abaten inadvertidamente. Apasionados lipófilos,
los Panos imputan mayoritariamente a la ‘magrez’ todo lo que tiene
que ver con la enfermedad y la impotencia, y a lo ‘graso’ las nociones de
sabiduría, salud, hartazgo, saciedad, etc3.
En fin, la superioridad del negro sobre el blanco, se impone tanto como la supremacía de lo graso sobre lo magro. Los Matis establecen
una correlación muy clara entre la acumulación de poder ligado a la
maduración, de una parte, y el ensombrecimiento progresivo de todo,
de otra. (El rojo, color intermedio, connota, por su parte, la transición,
muy vulgarmente). Esta manera de concebir las cosas parece estar empíricamente fundada en la simple constatación de que la mayoría de los
productos claros, en su origen, se oscurecen durante el proceso de preparación que los vuelve potentes (fermentación, oxidación, etc.). Entre
los ejemplos más espectaculares, señalemos que durante la preparación
del curare, un líquido translúcido o rojizo se transforma en una pasta
negra; que la resina de antorcha (mamon), que se usa negra, es perfectamente blanca al extraerla del árbol, igual que algunos venenos de pesca, entre otros. De las principales variedades de alucinógenos utilizados
por los Sharanahuas, shori oshu (‘ayahuasca blanco’) y shori fisho (‘ayahuasca negra’), la segunda es naturalmente la más potente (TORRALBA, s.f.:77). La tipología matis de los suelos respeta, también, la secuencia jerárquica blanco-rojo-negro, pues los suelos arenosos (wasa, ‘blancos’) son inferiores a los suelos arcillosos (put, ‘rojos’), considerados
menos fértiles que los suelos muy ricos en materias orgánicas (suelos
wisu, ‘negros’), como lo repiten naturalmente los Matis y los agrónomos. Al contrario, el azúcar y la sal refinadas, productos bata por excelencia, son blancos, así como la leche y el esperma (que evocan por supuesto a la primera infancia).
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El chimu así tendría muy claramente precedencia sobre el bata.
No obstante, es importante subrayar que la relación que une las dos columnas proviene de la dinámica más que de la antítesis. Pues la constelación del bata aparece, a fin de cuentas, como preludio a la del chimu,
y no como su inversa. Aunque antinómicos, nuestros dos polos no se
presentan como irreductibles, sino el alfa y el omega de una trayectoria
rectilínea ascendiente que cada cual debe recorrer idealmente en el curso de su existencia. Lo que es joven (pasha) está destinado, por definición, a envejecer, pasando al estado de sheni, lo que está mal cocido o
hasta verde (otras acepciones de pasha) no permanece así obligatoriamente. Lo que es bata (en el sentido de ‘dulce’), con el tiempo acaba
por madurar demasiado y por acidificarse, volviéndose chimu. Volveremos a hablar de ello a propósito de la fermentación). La mayoría de las
substancias y de los objetos claros (wasa) acaban por volverse negros
(wisu) bajo el efecto del humo durante la cocción, o simplemente al
oxidarse por el contacto con el aire.
De cierta forma, hasta las mujeres acaban por adquirir, después
de la menopausia, un estatus viril, que se expresa con ocasión de ciertos rituales: así, el primer animal ayakobo matado con una cerbatana
nueva es objeto de una comida colectiva de la que están estrictamente
excluídas las mujeres (que se supone lloran…), sin siquiera deber encargarse de la cocción, confiada a los cuidados de un adolescente. Ahora bien, con ocasión de una de tales comidas pudimos ver a la decana
de los Matis, Macho, no solamente obtener una parte de la carne, sino
aun, como para subrayar mejor la legitimidad de su transgresión, ir a
comerla al nantan (‘punto central de la maloca’), sentada en el círculo
de los hombres.
Apenas sorprende a los amazonistas que la barrera de los sexos
sea simbólicamente franqueable, sobre todo tras la menopausia. La importancia del tema justifica, sin embargo, una pequeña digresión para
recordar que el disfrazamiento hace parte integral de muchos rituales
panos, pues el intercambio de roles normalmente impartidos a cada sexo se invierte, sea durante una ceremonia dada sea al pasar de un ritual
a otro que se le asemeja. Porque incluso si los hombres normalmente
consideran un honor no utilizar jamás el shukate (‘abanico de fuego’,
‘estera de palma trenzada’ a las que se asocian las mujeres), a riesgo de
asfixiarse al soplar al fuego cuando deben ocuparse de él personalmente, y si las mujeres normalmente jamás tocan las armas de sus esposos
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y hermanos, todo puede invertirse durante un ritual. Las mujeres sharanahuas pueden, así, ser enviadas a pescar, tal como ellas envían a sus
compañeros masculinos a la caza (SISKIND, 1974); los hombres amahuacas pueden masticar bananas para preparar cerveza, tarea que de
ordinario corresponde a las mujeres (HUXLEY & CAPA, 1964:93-108;
RUSSELL, 1960-62); cuando el ritual que los Cashinahuas llaman cachanahua es organizado por las mujeres, los esposos, guasones, se ocupan de los bebés y van al huerto (KENSINGER & al., 1975:53; McCALLUM, 1989); las mujeres marubos pueden fingir abatir a sus maridos
haciendo de sajinos tras haber jugado para ellos el rol de las presas
(MELATTI & MONTAGNER MELATTI, 1975:144).
En cada uno de los casos mencionados arriba se trata de que cada grupo se muestre no sólo como opuesto y complementario sino aun
intercambiable con el otro, según una lógica en resumen banal dentro
de las sociedades dualistas. Al decir esto divergimos ciertamente de los
celebérrimos análisis de SISKIND (1984), para quien los rituales sharanahuas evocados arriba se interpretarían sobre todo en términos de antagonismo sexual y de rivalidad masculina. ¿Pero cómo explicar, si no
,por qué estas justas, según la detallada descripción que sobre ellas propone TORRALBA (1986:66-67), se terminan sistemáticamente con la
victoria de las mujeres? En el curso de un “juego” ellas persiguen a los
hombres, que imitan a los sajinos (pero jamás al contrario); durante
otro, les está permitido agruparse entre varias contra un solo hombre,
que pierde desde ese momento toda esperanza de triunfar; en las luchas
con cuerda (tug-of-war) se tolera que algunas vayan a debilitar el equipo masculino al molestarlo con ortigas, etc. En definitiva, Torralba se
muestra sumamente generoso con los hombres al concluir que: “esta
prueba se termina sin que haya vencedores ni vencidos”. A menos que
quiera decir que la igualdad se instaura justamente porque las mujeres
(normalmente menos fuertes) pueden al fin vencer.
Así, todo lo que es bata tiende ineluctablemente hacia el chimu,
mujeres incluídas. Si se fuerza hasta el extremo la racionalización la mitad ayakobo (que proviene de la columna del bata) sólo tiene que seguir su curso para acabar por fundirse en la de los tsasibo (que proviene de la de los chimu). Ahora bien, de una cierta manera este esquema
daría cuenta bastante bien de la evolución reciente del dualismo matis
tal como lo hemos reconstituído en el capítulo V, donde se vio que los
ayakobo pretendían desembarazarse de un estatus tan molestoso. Don-
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de en suma vimos que la mitad del bata pretende haber virado hacia el
chimu.
Al observar las características atribuídas a cada mitad yaminahua, según TOWNSLEY (1988:101-2), vemos, además, que la idea subyacente de transmutación dual (sugiriendo la lógica de la ineluctabilidad de la evolución de las características de una mitad en las de la otra)
se encuentra igualmente allí, pero con un matiz: la idea de ciclicidad, de
reversibilidad del paso de la mitad del interior (roa) a la del exterior
(dawa). En este aspecto, nos parece ser característico el hecho de que
“children” y “elders” sean a la vez roa, por oposición a los “young adult
men” y a los “adultos”, respectivamente, que se encuentran del lado dawa. Glosada en términos de metáfora orgánica, la relación simbólica
entre las mitades produciría así un efecto “boomerang”, y la mitad dawa, hacia la que se dirigirían los roa, las restituiría luego de algún tiempo. Observemos, por lo demás, que la hipótesis concordaría perfectamente con el carácter transitorio del chamanismo pano (íntimamente
asociado a la alteridad dawa, y correspondiente a un estatus asumido
de manera temporal), así como con la lógica cíclica de un sistema social kariera. En el caso pano, el dualismo sí podría resultar más bien simétrico o concéntrico que oscilatorio; en suma, podríamos definirlo
como un dualismo (= una superficie) de un solo lado* (“en ruban de
Moëbius”).
De lo amargo a lo místico: Chimu y Sho
La oposición bata/chimu vehicula por tanto una prenda mucho
más considerable de lo que en un principio pudiera parecer. Más que
en un simple sistema de clasificación de los gustos, podemos pensar en
que remite a una distinción entre dos tipos de “poderes”, respectivamente asociados a uno y otro sexo así como a una y otra mitad. Tal parece ser el caso de los Cashinahuas, que distinguen dos tipos de remedios –el dau bata ‘remedio dulce’, y el dau muka, ‘remedio amargo’–, a
lo que corresponden dos tipos de curanderos: el huni bata dauya (‘man
sweet medicine with’) –que actúa especialmente por medio de plantas–,
y el huni mukaya (‘man bitter with’), que manipula “ill-defined spiritual
qualities”, KENSINGER (1974:283-5)4. Igual parece suceder entre los
Matis, cuyo principio “etiológico” y “místico” fundamental, el sho, se
presenta bajo dos formas: el bata sho –de esencia femenina y relativa-
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mente benigno–, y el sho kimo, el ‘sho verdadero’, definido por su carácter chimu y su omnipotencia.
El sho representa en cierto modo todo lo que proviene de las
fuerzas ocultas, y la enfermedad generalmente se imputa al sho, en particular al que se manifiesta bajo la forma chimu. Por lo demás, sufrir
(un dolor o malestar) se dice simplemente chimwek, ‘volverse amargo’;
de algún modo, sufrir de un exceso de chimu. Por analogía con otras
lenguas panos podemos pensar que la etimología del término hace intervenir la noción de “soplo”, y el hecho es que el sho más temido se envía por medio de minúsculas cerbatanas de caña bombis (no identificada), similares a las que utilizan los niños para jugar.
Sin embargo, hay otras innumerables maneras de coger un sho:
por la ingestión de alimentos, por supuesto, pero también al pisar el
suelo de una casa que los irradia, o al tomar prestados el banco o la hamaca de una persona “impregnada”, por poner algunos ejemplos. Si
acuna a su bebé, un hombre corre el riesgo de transmitirle winsho, forma anodina de la substancia que, como su nombre lo indica (win- :
‘llorar’), corre el peligro de perturbar la calma de la casa y sus habitantes. Los Matis dicen que el sho se aspira/huele (sher-), y sin duda esta
teoría de la contaminación vaporosa –que evoca a la de los Yanomamis
descrita por ALBERT 1988:100–, explica el miedo que les inspiran ciertas combustiones: quemar los desechos de los Blancos haría toser, quemar el bambú conllevaría una mordedura de vampiro, quemar madera de pamë provocaría comezones…
El sho también puede ser transmitido por algunas presas de caza, en particular por los cérvidos y, sobre todo, por los grandes monos
chillones, lanudos y monos araña. El macho de esta última especie representa en este aspecto un peligro tal que jamás se lo consume, y por
su parte, los otros animales de sho no son evitados más que si mueren
en malas condiciones, es decir, si el veneno se demoró mucho en actuar
y por eso estos animales tuvieron el tiempo de transmitir su sho, probando así que el suyo podía rivalizar con el del cazador5. Aunque el oso
hormiguero (shaë) no se come, también tiene fama por su fuerte tenor
en sho, así como la anaconda y los jaguares.
El canal ocular parece constituir otra vía privilegiada de circulación del sho, de ahí una cierta reticencia en cuanto a las cámaras fotográficas (iste, ‘visualizador’). Según los Matis, cruzar la mirada de ciertos felinos ricos en sho bastaría para ocasionar la muerte de alguien (el
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contraventor o cualquier otro). Y según los Matses, un padre no debe
ver a su bebé antes de la edad de tres meses, o si no se volvería ciego o
se fatigaría rápidamente (ROMANOFF, 1984:139). Subrayemos de paso que un mito conibo contado por BARDALES RODRIGUEZ
(1979:46-7), atribuye el origen de la muerte a una mirada dirigida a un
bebé. Entre los Matses aún, se sabe que la mitad de los inu (‘jaguares’)
no debe ver el maíz (considerado como metáfora para los bebés, así como lo veremos en el cap. XVI), bajo pena de verlo languidecer; y sólo
los chamanes pueden ver el tabaco, substancia de sho yendo al extremo,
sin arriesgarse a morir o a perder la vista.
No se cruza impunemente la mirada de un ser fuertemente cargado de sho, lo que explica sin duda que los jaguares tanto como las
cerbatanas (volveremos sobre ello), tengan fama por la gran cantidad
de buru, ‘ojos’, que los adornan. No obstante, si el sho resulta peligroso
para el que se expone a él, no lo es menos para el que dispone de él. En
el momento del regreso o de la partida de una expedición en busca de
bejucos de curare, son los expedicionarios los que se ponen en peligro
de muerte en caso de contacto ocular con una mujer o un niño, y no lo
contrario. Los Matis afirman, asimismo, que antiguamente, un hombre
que volvía de la caza con mucho sho debía disimularse para protegerse
a sí mismo6. La ambivalencia decididamente parece constituir una de
las características esenciales del sho.
Son innumerables las maneras de pegar sho. Puede estar específicamente destinado a nosotros, enviado con la intención de perjudicar
(entonces se dice: sho dawushkay). A veces también se sufre, a pesar de
uno mismo, de los miasmas del sho, en virtud de una teoría etiológica
relativamente mecanista y, a este respecto, típicamente amerindia
(CROCKER, 1985: cap. 2). Pero también se puede obtener el sho de
manera voluntaria, en suma, ir de plena voluntad propia al encuentro
del sho, controlando el régimen alimenticio y sometiéndose a ciertas
prácticas rituales. Pues, pese al peligro que representan, el sho y el chimu son muy valorados debido al poder que confieren. Son agentes patógenos, pero no dejan de presentar muchos aspectos benéficos, comenzando por el de garantizar la eficacia de la cerbatanas, ya que el chimu está considerado como el principio activo del curare, y el sho como
una característica indispensable para su usuario.
Al hacerme degustar con la punta de la lengua una cierta corteza amarga, ¿no hizo Daman, especialista indiscutido de estos asuntos,
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la observación de que antes de conocer el curare los Matis utilizaban estos productos para confeccionar su veneno de caza? Por lo demás, ¿no
es simplemente muka, ‘amargura7’ el nombre del curare en otras lenguas panos? Sin duda he aquí por qué las substancias dulces/saladas parecen consideradas como el antídoto del curare en toda la Amazonía
indígena (LA CONDAMINE, 1981[1745]:131), aunque el hecho sea
objetivamente poco verosímil (VELLARD, 1965). Ahora bien, quintaesencia de la amargura, el curare es igualmente una forma de sho, como
lo indica su nombre mismo bastante claramente: pësho (término posiblemente construido a partir de pë-, ‘follaje’, ‘pluma’). En este sentido la
eficacia del curare, lejos de ser mecánica, proviene por el contrario de
las cualidades intrínsecas de su utilizador, pues la idea de sho presupone la de un agente, portador y garante de su eficacia.
Aparte de ser clave para el poder del cazador, la amargura lo es
también de la potencia chamánica. La mayoría de las substancias utilizadas en un contexto místico dejan por lo demás un gusto amargo en
la boca, sea que se trate de los alucinógenos (muka kënë en cashinahua,
ver nota 4), del tabaco (ver, entre otros, a ILLIUS, 1987:223, entrada
moca), o aun de los vomitivos. Anotemos además que en la zona tucano uno de los principales héroes culturales se nombra precisamente
“Amargo” (BIDOU, 1986).
Es cierto que el sho es letal, pero no deja, pues, de ser vital, y su
carácter mórbido se acompaña de muchas contrapartidas positivas.
Nada hay de sorprendente, en consecuencia, en que los hombres, lejos
de evitarla, busquen la amargura, sean o no chamanes. En este aspecto,
la menor picadura de insecto (dolorosa y por tanto chimu), puede ser
calificada de bura: ‘buena, benéfica’. Ciertamente que hoy en día, por
razones sobre las que volveremos, los Matis han renunciado algo a acumular sho. Pero no hace tanto tiempo que los hombres aún se dedicaban a una búsqueda desenfrenada de la amargura evitando comer papaya, caña de azúcar, piña y otros cultígenos* (cultigènes) bata, e ingiriendo cotidianamente toda suerte de substancias chimu. Cada mañana y frecuentemente cada anochecida, se bebía tachik, maceración estimulante de un bejuco amargo (no identificado), definido por los funcionarios de la FUNAI como “el café de los Matis”8. Y había muchas
otras preparaciones amargas, a base de hojas de las que sólo se sabe el
nombre (tokunte, bokushuku…). Con ocasión de ciertos rituales de caza, incluso se podían absorber pequeñas cantidades de curare (sin pe-
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ligro, a menos que, por una úlcera, el veneno penetre en el sistema sanguíneo); frotarse con ortigas (pokës); o introducirse en los ojos (a veces
también en la nariz y las orejas) el jugo irritante del buchete (otro bejuco no identificado). También se recurría a las inyecciones de kampo
(secreción de la rana verde Phyllomedusa bicolor) vomitivas o sudoríficas, según un procedimiento extendido en una gran parte del oeste
amazónico que consiste en picar la ampolla de una piel previamente
quemada con un pequeño dardo lleno de veneno, que deja una cicatriz
y que actuaría como tonificante. Finalmente, anotemos que los Matses
aspiran por la nariz una mezcla embriagadora a base de tabaco (nunu)
por medio de cañas de casi un metro de largo, que no dejan de evocar
a las cerbatanas.
Su carácter doloroso, o al menos desagradable, es, con toda certeza, el principal denominador común de las prácticas destinadas a
transmitir chimu. Sufrir es chimwek (‘sufrir’, ‘volverse amargo’). Pero
podemos retener otra de sus características: el hecho de que ellas sean
consideradas frecuentemente como un don. Efectivamente, el sho circula de mayor a menor, y la substancia mágica debe tener una procedencia bien definida y respetar una cierta jerarquía. Esto es particularmente claro durante un ritual donde los más jóvenes reciben golpes de
varita (kweste) destinados a endurecerlos; y sobre todo durante una ceremonia hoy desaparecida durante la cual un primogénito transmitía,
nominal y públicamente, a su aprendiz un poco de su sho, que el joven
debía recoger (en la forma de pequeños pedazos de pimiento rojo) en
los vómitos del maestro. Por regla general, el sho se hereda en línea agnaticia: la mayoría de los Matis dicen estar desprovistos de él a falta de
haber tenido un padre poderoso.
Para los Matis no hay ninguna duda de que la búsqueda del chimu y del sho se justifican por el empleo de la cerbatana. Comer bata está desaconsejado a los hombres bajo toda circunstancia; pero les está
abiertamente prohibido (así como a todos los comensales) el día en que
comen la caza muerta con curare. Planteado esto, hay que decir que las
cerbatanas no tienen ningún monopolio sobre los conceptos de sho y
de chimu, que se aplican, más en general, a todo lo que, al ser incisivo
o cortante, permite matar. Se califica de chimu a todo lo que es acerado, aguzado, afilado, cortante y, por tanto, peligroso. Así pues, nos equivocaríamos al buscar un vínculo causal simple entre técnicas y creencias, así como ya lo había señalado MORGADO (1987), al constatar
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que la zona de repartición de las cerbatanas no recortaba de ningún
modo aquella en la cual los chamanes utilizaban dardos mágicos. Por
lo demás, en la zona pano hasta etnias que no poseen la cerbatana valoran el gusto amargo como principio letal. Los Cashinahuas, que cazaban exclusivamente con el arco:
“beben la cocción muy amarga de un arbusto de la selva que se llama mouka.
Gracias a la virtud mágica de esta planta [se] volverá uno feliz en la caza” (TASTEVIN, 1926:169).

Los Amahuacas, que no emplean tampoco cerbatanas, no dejan
de valorar el sabor amargo, como lo atestigua el siguiente texto sacado
de las notas de campo del Dr. CARNEIRO:
“Al querer probar un bambú para saber si convendría o no para hacer flechas,
Kuyasu le cortó un pedacito, que mordió para degustar su sabor. También lo
aspiró. Concluyó al respecto que no resultaba. Más tarde trató con otro bambú y encontró que de él se sacaban buenas puntas de flechas. El primero, a mi
gusto, parecía ligeramente dulce, el segundo neutro o tal vez algo amargo. Interrogado sobre la significación del sabor respondió muta [¿muka?] shara
[bien]. Me indicó que un bambú de sabor apropiado mataba más rápidamente”.

Según MONTAGNER MELATTI (1977:72), las mujeres marubos (cuyos maridos utilizaban cerbatanas), por su parte, se sirven del
criterio del sabor amargo durante la confección de las vasijas. El mejor
resultado se obtendría, efectivamente, con la condición de evitar el consumo de sal para no volver la pasta dulce (portugués: doce) y quebradiza, y de asegurar además que la cantidad de cenizas añadidas a la arcilla sea suficiente para darle una coloración opaca, pero sin quitarle su
sabor ácido9.
Los Mayorunas de Marajai (alrededor de Tefé), aunque muy
aculturados, parecen adherir todavía a un sistema de creencias similar,
ya que uno de los suyos habría afirmado a FAULHABER (1987:108):
“El indio verdadero no come sal. Come sin sal [come insosso], y esto lo hace
fuerte. Hoy en día, nosotros, que somos civilizados, comemos salado”.

En última instancia, incluso cuando se usa una lanza, un cuchillo, un machete o una flecha, más bien que un dardo de cerbatana, es,
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pues, siempre el chimu el que mata. El de su usuario (sho), tanto como
el del arma. Se comprende por tanto que los Matis, al menos antes del
contacto, se esforzaran sistemáticamente para acumular sho, y para aumentar su sabor amargo con las técnicas que ya se describieron, así como coleccionando colmillos de serpiente o dientes de jaguar, y por medio de adornos clavados en el cuerpo (labrolabios, pendientes de oreja,
etc.) y descritos en el cap. XIII, que confieren a su portador, como podría esperarse de ello, una apariencia indiscutiblemente ‘felina’. Volveremos sobre ello.
El Sho continúa...
Así pues, para preservar la buena salud y conservar el dinamismo idealmente habría que buscar un buen equilibrio entre el bata y el
chimu, más que intentar, ilusos, ponerse totalmente al abrigo del sho.
No obstante, en la época en la que vivíamos entre los Matis, estos parecían rechazar masivamente el sho y el chimu, por miedo de no poder
soportar un exceso de ellos. El kampo (‘veneno de rana verde’) ya apenas se utilizaba más que muy ocasionalmente como remedio contra el
dolor de estómago o de cabeza, pero jamás para mejorar las proezas cinegéticas; los golpes comenzaban a reaparecer tímidamente (ERIKSON, 1987a), pero el colirio buchete no se aplicaba más que para los infelices perros. Las cocciones de tachik habían desaparecido, y el día en
que Daman, queriendo enlazar con la tradición y procurarse un poco
de sho suplementario, decidió conservar los colmillos de una serpiente
que acababa de matar levantó una colérica reclamación general. El sho
estaba no sólo pasado de moda sino aun mal recibido.
Inmediatamente después de las epidemias, por imputar los decesos a un exceso de chimu de su parte y por miedo a morir si seguían ingiriéndolo abusivamente, los Matis, en efecto, renunciaron de común
acuerdo a él y abandonaron la mayoría de los rituales y prácticas destinadas a transmitirlo. Durante la media docena de años que pasaron
tras las hecatombes postcontacto, las flagelaciones rituales cesaron,
ningún joven fue tatuado, los dientes de jaguar no se coleccionaron
más, pues los hombres habían renunciado a las substancias chimu, y se
pusieron hasta a comer productos bata (papayas, etc.), listos para sacrificar su virilidad para protegerse de las enfermedades. “Sería delicioso
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con la carne”, afirmó entusiasmado un muchacho que degustaba azúcar refinada por primera vez en su vida. Ningún adulto lo contradijo.
Ante la amplitud de la catástrofe que les golpeó, los Matis quisieron protegerse de una recaída tomando la precaución de extirpar, o al
menos minimizar, lo que definían como la causa última de sus desgracias: el sho. Avidamente buscado en otro tiempo, el sho inspira desde
entonces un verdadero terror. Cuando, condicionado por la FUNAI,
Tumi Preto debió acudir un día al hospital (ospitaren shobo), su mujer
se puso de duelo y lloró. Aunque su marido sólo estaba un poco enfermo ella ya se creía viuda: en la realidad, la cantidad fenomenal de bata
sho que emanaba de ese peligroso lugar de los Nawabo (‘blancos’) hacía sumamente peligroso un desplazamiento sanitario así. Pues, paradójicamente, el riesgo al que uno se expone en el extranjero parece inversamente proporcional a la ‘potencia’ individual de quien acude allí,
y Tumi Preto, como su nombre lo indica, es claramente el más ‘negro’
(hay que entender portador de sho) de los Matis.
Makë, aunque no tenga más que unos cuarenta años y sea notablemente hábil con su arco tanto como con su cerbatana, prácticamente jamás sale a cazar. Esta actividad está demasiado estrechamente ligada al sho para que él se dedique todavía a ella. Ahora que nadie lo desprecia por ello, pese a la extrema valoración de la caza, por la cual transita necesariamente toda búsqueda de prestigio. Más bien se considera
a Makë como un tipo de viejo voluntario que se habría sacrificado al
retiro anticipado a fin de suplir a los ancianos que hoy en día hacen falta cruelmente10. Quizá porque sigue siendo rara, la actitud extremista
de este hombre particularmente transtornado por el conmoción epidemiológica –y que maldice a los nawa regularmente por la noche, entre
dos accesos de tos alérgicos–, es perfectamente admisible en el marco
del embargo actual sobre el sho.
Un día, mientras conversaba yo con Daman e Iba sobre este problema del retroceso general de la amargura, el segundo hizo notar que
en el tiempo, en la época en la que los hombres aún recelaban del sho,
las mordeduras de serpiente eran mucho más chimu, y hasta podían
matar. (La ausencia de accidentes mortales en estos últimos años confirmaba según él la ambivalencia del sho, que hace fuerte y vulnerable
a la vez). Ciertamente, respondió en esencia el primero, pero en esa
época se podía cazar todo el día y danzar sin fatigarse toda la noche,
mientras que hoy… Hoy, afirmó Makë en otra ocasión, los Matis son
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todos como mujeres y como nawa. Ya no tienen adornos, ni sho, y comen bata. Pero, caray, prosiguió, ya no es cosa de buscar tachik en las
orillas del río Blanco: Odinor lo prohibió, temiendo que alguien resulte picado por una serpiente. En la realidad, el enfermero de la FUNAI
era un pretexto cómodo. Sin embargo, Makë sólo mentía a medias: si
bien no es debido a esa orden, al menos sí es a causa de los blancos que
desde hace tiempo no se bebe ya tachik.
Así, si bien en un principio la sociedad matis, se replegaba en sí
misma, parece haber optado por una ‘virilización’ a ultranza, renunciando públicamente a su componente ayakobo en beneficio de los tsasibo, el contacto con el Occidente parece haber invertido esta tendencia, lo que conlleva una indiscutible ‘feminización’ de los Matis. La virulencia de las enfermedades transmitidas por los blancos durante el
contacto no sólo traumatizó a los Matis al diezmarlos físicamente, sino
aun transtornó su imagen de sí mismos y, sobre todo, su relación con
el sho. No obstante, la visión tradicional del mundo de los Matis no se
debilitó por ello. En ciertos aspectos, incluso daba cuenta de lo que pasó: el contacto brutal entre el polo positivo del sho chimu de los Matis
y el polo negativo del bata sho de los blancos provocó una suerte de
cortocircuito, haciendo explotar de algún modo el polo más energético. Y en definitiva la teoría es tanto más aceptable, cuanto que deja en
buen lugar a los Matis, que no habrían sucumbido precisamente a una
superioridad cualquiera de los blancos, sino, muy por el contrario, a su
propio excedente de potencia, víctimas de una suerte de sobredosis
de chimu.
Por tanto, la intrusión de los nawa en la cotidianidad de los Matis les habría incitado a abandonar una de las prácticas a las que daban
la mayor importancia (la búsqueda del chimu), pero sin hacerles dejar
de creer en ella, sin embargo. De hecho, hasta se podría pensar que renunciando al sho, los Matis no hacían sino perseguir un movimiento
preparado mucho antes de la última ola de epidemias. Que ya estaban
preparados, si no acostumbrados, para recurrir a esta táctica. En suma,
que no rompían bruscamente con su pasado, sino que más bien ampliaban una tendencia ya antigua cuya aceleración se debió a la brutalidad de la última conmoción epidemiológica.
Efectivamente, es muy probable que los ancestros de los Matis ya
hayan conocido graves epidemias anteriores a las de los años 70, y, sin
duda, temían desde hacía tiempo las consecuencias de los excesos del
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sho. ¿Por qué, si no, habría desaparecido el chamanismo al menos una
generación antes del contacto, como lo atestiguan la supresión del repertorio agrícola de todos los productos que servían para ello? Pues, si
bien la supresión del pimiento es de las más recientes, la del alucinógeno kawaro11 parece, por su parte, claramente más antigua: sólo los más
ancianos de nuestros informantes, porque habían oído hablar de él en
su juventud, podían describir aún el efecto de esta droga, que una vez
aspirada por la nariz (demushk-), ‘mataba’ (nan-, ‘morir’, ‘desmayarse’),
y permitía ver espíritus (tsusi). La pérdida de otra substancia eminentemente chamánica, el tabaco, remontaría por su parte a un pasado tan
lejano que los Matis no lo designaban incluso ya con el término panpano romë: para describir lo que fuman los funcionarios de la FUNAI
emplean hoy el neologismo ampushute, ‘lo que se inhala’. ¿Dónde encontrar mejor prueba de un abandono ya lejano del chamanismo matis, sabiendo que los nombres de los especialistas marubos y matses son
respectivamente romëya, ‘con tabaco’ y nunu chokit, ‘inhalador de tabaco’?
Así, la mayoría de los productos emblemáticos de la función chamánica habrían caído en el desuso mucho antes del abandono generalizado del sho. Sin embargo, con o sin chamanes, el sho continúa a medio gas, pues la ausencia contemporánea de especialistas en manipulación del sho no implica de ninguna manera la desaparición de las representaciones y de las prácticas idóneas. En caso de necesidad, cualquier mayor puede tratar de librarnos de la causa de la afección, al aspirarla para después escupirla de forma típicamente amazónica (se dice sho chishek, ‘succionar el sho’, siendo este el mismo verbo que se emplea para ‘mamar’). Tumi preto, para curar una picadura de serpiente
siempre extrae un colmillo (shita, ‘diente’) de este animal del cuerpo
del paciente, empleando un giro de prestidigitación característica de los
curanderos amerindios. Luego de lo cual envía al paciente a que lo cuiden en el P.I.A.). Y a principios de los años 80 todavía se recordaba bastante la técnica que consiste en “soplar” un sho letal para intentar utilizarlo en contra del funcionario Pedro Mayoruna, que era excesivamente violento con sus esposas matis. (Es cierto que el intento no tuvo ningún éxito y hubo que completar el trabajo con una escopeta).
Así pues, algunos fenómenos chamánicos pueden darse entre los
Matis pese a la ausencia de un auténtico especialista, y mucho después
de la muerte del último (?) chamán. ¿Pero cómo asombrarse de esta de-
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bilidad si se considera que todo el mundo participa en el sistema del
sho, y que por tanto dispone –en diversos grados– de la substancia antiguamente manipulada durante las sesiones chamánicas? Un Matis
que se hacía curar sus cefaleas con un chamán marubo, apenas se sorprendió de ver que sacaba de su cabeza una concha de tsanut (‘molusco’), y ya no nos sorprenderíamos al asistir un día al renacimiento del
chamanismo matis. Aunque la amplitud propiamente catastrófica de
las epidemias recientes haya dado un serio golpe a las eventuales veleidades chamánicas, y aunque actualmente los Matis aún tengan demasiado miedo de las recaídas como para tolerar el menor movimiento en
esta dirección, sin duda el chamanismo va a reponerse. Por lo demás,
una de las prácticas más estrechamente asociadas al ‘sabor amargo’ se
ha mantenido a cualquier precio: el empleo de las cerbatanas, último
refugio del chimu; dedicaremos el siguiente capítulo a ellas.
Notas
1

2

3

4

Observemos de paso que si bien la no distinción de lo salado y de lo dulce proviene así del orden sensorial, es inútil, y hasta etnocéntrico introducir la categoría mediadora del condimento para justificar el carácter intercambiable de su
posición, como lo hace LEVI-STRAUSS (1971:86) en su análisis de los mitos
amerindios relativos al origen de los ornamentos, de los atavíos y de la miel, y
como lo hacen después de él autores como DESCOLA (1986:279ss.) y RENARD-CASEVITZ (1992).
Los Matis han substituído el vocablo muka con chimu sólo muy recientemente.
Pero Muka (‘amargo’ en todas las lenguas panos, matses incluidos) y chimu
(‘amargo’ en matis) provienen de la misma nebulosa semántica hasta en sus
acepciones más marginales ya que ‘excremento’ se diría chimu en matses
(KNEELAND, 1979:217), y muka en wariapano (NAVARRO en D’ANS,
1970:98). En Matis sólo hemos constatado el caso de un morfema muka en el
sintagma daramukash, “Arco iris’, quizá compuesto de dara, ‘hombre’ *muka,
‘defecar’ –por analogía con el wariapano–, +–sh, ‘realizado’. Aun con las reservas
de que quizá falte una encuesta complementaria, podemos ver en esto una alusión al famoso mito de origen del color de los pájaros, en el que el arco iris –nawan bai en la mayoría de las otras lenguas panos– y los excrementos (o al menos la extracción de las vísceras) juegan el papel que sabemos; sin embargo, precisemos que jamás oímos contar este mito entre los Matis aunque existe entre
otros Panos (ROE, 1982:90).
Ver HYDE et al. (1962-2), así como WOODSIDE (1980:140), sobre los Amahuacas; WISTRAND (n.d.) sobre los Cashibos; MONTAG & TORRES et
al.(1976) sobre los Cashinahuas; LOOS (1960), sobre los Capanahuas; y la polémica SPETH vs. ERIKSON, La Recherche, 1988, Nº 195.
El huni bataya proviene verosímilmente de la mitad del interior y de la jefatura.
McCALLUM (1989:234) indica que los jefes cashinahuas a veces son llamados
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bata ibu, ‘maestro de lo dulce’; y WHITON & al. (1964:100) nos informan que
en Isconahua, el nombre de la mitad ‘interior’ de los Yaminahuas, roa, significaría ‘jefe’. En cambio, el huni mukaya (‘hombre de amargura’) sería por su parte
un chamán (yuxian) que proviene de la mitad asociada al exterior y a lo oculto
(KENSINGER, 1974:284-5). DESHAYES & KEIFENHEIM (1982) nos dan a conocer, además, que uno de los nombres del ayahuasca, brebaje chamánico por
excelencia, sería precisamente muka kënë (‘amargos diseños’ y/o ‘recinto de lo
amargo’).
La necesidad de “matar bien” no se aplica exclusivamente a los animales con sho
ya que vimos abandonar un tapir –animal unánime considerado como desprovisto de sho, que, sin embargo, presenta un gran peligro sobrenatural, hasta el
punto de que está prohibido criar y comer a sus cachorros– con el pretexto de
que había lanzado un chillido ‘anormal’ cuando se lo estaba matando. La prohibición generalizada que pesa sobre el mono araña macho proviene ciertamente de su olor fuertemente chimu: se observa una prohibición parecida entre los
Wayãpi, quienes se prohiben consumir el macho del Ateles paniscus “a causa de
su olor a almizcle demasiado fuerte”, aunque sí pueden consumir las hembras
de este animal incluso durante el período de incubación.
Durante los primerísimos contactos, las partes delanteras de la escena estaban
ocupadas naturalmente por mujeres (MELATTI, 1981), sin duda porque al ser
ellas más ayakobo que sus maridos y menos impregnadas de sho, se consideraba que tenían más oportunidades de resultar indemnes a él. (De ahí quizá la fábula risible, propagada por el equipo Cousteau, de un pretendido matriarcado
matis).
El nombre mismo de la cerbatana en lengua marubo es muka tëpi, y tëpi es el
término generalmente utilizado en las lenguas panos para designar a las “cañas
de poder”, las cerbatanas, por supuesto, pero también (en Cashinahua) los tubos que sirven para soplar tabaco en las fosas nasales (SHELL, 1975:183; MONTAG, 1981:358). Aunque términos similares (tepi, tipi, tapi, etc.) se encuentran
en otros dialectos mayorunas conocidos, los Matis utilizan únicamente trinte
(quizá derivado de tirin-, ‘sujetar’) para referirse a este instrumento, y los Matses, bushkante (substantivo < de bushk-, ‘soplar’).
El padre MAGNIN (1993[1742]:102) evoca una “bebida agradable y fortificante [que los Mayorunas sacan] del jugo de yoco, que es dulce con un toque de ácido, y que se exprime como se hace con el de una naranja”. Indudablemente el
tachik, que es una maceración obtenida a partir de un bejuco, substituyó a este
antiguo “brebaje nacional”, probablemente sacado del iochrome que el Larousse
Universel del siglo XIX definió como: un “género de arbusto, de la familia de las
citrinadas, que crecen en la América del Sur”.
Sobre este paralelismo implícito entre caza y alfarería ver ERIKSON (1990a).
Señalemos, además, que las referencias al sabor amargo como fundamento del
poder chamánico marubo abundan en la tesis de MONTAGNER MELATTI
(1985:260; 279; 299; 305…).
WAGLEY, (1979) describe reacciones similares entre los Tapirapés, que también
conocían algunos casos de envejecimiento simbólico prematuro. Anticipando
algo sobre el final de este capítulo, precisemos que otro de sus etnólogos (BALDUS, 1976:45) nos informa que ellos habrían renunciado, igualmente, a su chamanismo porque lo creían responsable de las epidemias y temían que éstas volvieran.

CAPITULO XI

HOMBRES, ARMAS Y ANTEPASADOS

“[Los Barbudos o Mayorunas] no tienen ni carne ni pescado sino muy
raramente, porque no utilizan la cerbatana y están lejos de los ríos” FIGUEROA (1986[1661]:215).
“Lo que es más maravilloso y merece ser recalcado es un veneno que
preparan, y que mata a toda suerte de animales, no importa dónde se
encuentre la flecha envenenada que les ha herido, siempre que saque
sangre. La soplan con una cerbatana, por medio de un poco de algodón
o de lana que le encajan en lugar de plumas […]. Los Lamistas, los Pinchés, los Yameos, los Mayorunas y los Pevas hacen este veneno de diferentes formas […]. Algunos hacen entrar en su composición hasta
veintitrés ingredientes […]. Los Yameos le añaden a esto uno o dos desagradables sapos. El antídoto infalible, y muy presente, de este veneno
es azúcar que hay que engullir en el campo” MAGNIN (1993 [1742]:
103).

Figura 46
Filtro de curare
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Misteriosa, espectacular y notablemente eficaz a la vez, la cerbatana fascina tanto a los extranjeros como a los Matis mismos. Barómetro del chimu, detector de la dosis de sho de los cazadores, veremos que
el arma es además uno de los pilares de su teoría sapidológica. ¿Por qué
la reciente puesta en cuarentena del sho no la ha hecho desaparecer,
pues? Ciertamente que es más fácil para un cazador renunciar a sus rituales, que sobre todo dan una ventaja sicológica, que a su arma, que
trae caza muy tangible. Además, la incitación financiera de la FUNAI,
que compra a los Matis muchas cerbatanas a cambio de productos manufacturados, puede haberlos estimulado a no abandonarla en la misma época que los otros soportes del sho. Planteado esto, hay que decir
que indudablemente la cerbatana matis se libró de una buena. Pues, como lo demuestra claramente el precedente matses que vamos a exponer a continuación, lo utilitario puede sucumbir bajo lo simbólico y llevarse la cerbatana en su caída1.
Según CALIXTO (com. pers.), los Matses habrían perdido en
efecto, recientemente el uso de la cerbatana, al abandonarla en provecho del arco (tomado de los Marubo) tras una serie de autoaccidentes
causados por flechas envenenadas. Ahora bien, todo lleva a creer que
esos incidentes han sido esencialmente una cuestión de la fantasía. Objetivamente, el escenario del “regador-regado”* (arroseur-arrosé) invocado para justificar la puesta de lado de las cerbatanas apenas convence: sabiendo que hacen falta varios dardos para acabar con un sajino,
no se entiende que uno solo de esos dardos baste para matar a un ser
humano, que pesa más del doble. A menos que se muera de miedo, el
peligro parece ínfimo. En realidad, la manipulación del arco ciertamente presenta un riesgo mucho más grande que el de la cerbatana, sobre
todo cuando se persigue una presa de caza arborícola: durante nuestra
estadía entre los Matis supimos que un joven Matses había matado a su
hermano al lanzar una flecha al aire, y este tipo de accidente nada tiene de raro (CARNEIRO, 1970:n.5). Así pues, es difícil convencerse de
que el arco haya reemplazado a la cerbatana por una simple preocupación de seguridad. En cambio, esta evolución tecnológica se explica
bastante bien si consideramos, de una parte, la ventaja táctica que confiere el arco a una población belicosa, y sobre todo, el contraste entre el
peligro místico que representa la utilización de una cerbatana y la inocuidad sobrenatural atribuída al arco (cf. infra). Desde la perspectiva
del sho se concibe mejor el miedo a que la cerbatana se vuelva contra sí
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mismo. El arco no es más peligroso objetivamente, al menos no se le
puede imputar más que muertes naturales.
Quizá la cerbatana matis haya estado a punto de ser dejada de lado. Sin embargo se conservó su uso, simplemente aumentado las precauciones. Hoy nadie tiene curare de reserva, más allá de sus necesidades, contrariamente a los ambiciosos de antaño que conservaban varios
recipientes de veneno: Daman, que sólo dispone de uno y lo lamenta,
se acuerda de haber tenido hasta cinco de ellos. La caza desde entonces
se ha visto restringida. Ya no se sale prácticamente nunca solo a la selva (como con las expediciones en busca de bejucos de tachik, la FUNAI
lo prohibiría debido a ¡las mordeduras de serpiente!); y mientras que
antes se salía a la selva provistos a la vez del arco y de la cerbatana, para hacer frente a toda eventualidad, hoy en día sólo se lleva una u otra
arma. Se tiene miedo, (dakur-), y por tanto se caza menos fogosamente, como para justificar mejor la teoría indígena que imputa sistemáticamente al “miedo” del cazador, incluso si no manifiesta ningún síntoma de tenerlo, la ausencia de éxito cinegético. (Esta sorprendente teoría se encuentra igualmente entre los Matses según ROMANOFF,
1984).
Cerbatanas, aljabas e imagen de sí mismo
Si bien los Matis han permanecido pese a todo fieles a su arma
predilecta, esto es, sin duda, porque la consideran como depositaria de
su identidad, tanto individual como colectiva. El cazador y su cerbatana son uno solo (y especialmente el cazador y su curare), y el sho de
uno garantiza el chimu del otro. Además, el arma representa un emblema cierto de la condición masculina, en lo que es muy valorado: algunas mujeres dicen que en el pasado se las incitaba tras el parto a cuidar
sólo a los niños, pues sólo los machos tek- ‘pican’, ‘cazan con la cerbatana’. Un simple vistazo a las aljabas (tenke) en las que conservan los
Matis sus flechitas envenenadas, basta además para convencerse del carácter fálico de este objeto oblongo del que cuelgan dos bolsas (opo) tejidas por los propietarios mismos (aunque a menudo ayudados por
una mujer), y que contienen el kapok que sirve para preparar los tacos
necesarios para la propulsión de dardos.
Los Matis utilizan más kapok que los otros aficionados a la cerbatana, ya que sus dardos, confeccionados con cuidado, presentan la
particularidad de tener dos tacos de shapo (‘kapok’). Uno, en el dorso,
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asegura la propulsión de manera clásica, y el otro, muy raro en la Amazonía, sirve de contrapeso en la parte delantera y está formado por una
pequeña bola de arcilla rodeada de kapok (para evitar que se pegue a
las paredes internas de la cerbatana). Un cazador matis debe proveerse
por lo tanto de una cantidad muy superior a la media de shapo tosco,
tanto más cuanto que sus dardos jamás son preparados por adelantado, como los de los Waorani, por ejemplo. ¿Pero es esto suficiente para
explicar que dispone de dos bolsas (opo) cuyo nombre no deja de evocar al de los testículos (ubon)?

1.
2.
3.
4.
5.

6.

cinta para llevar
encendedor de balsa envuelto en una
hoja de bananero;
mandíbula de mono aullador, recipiente de arcilla para lastrar dardos;
bolsa de kapok;
cordel utilizado para juntar una hoja
protectora debajo de la aljaba en caso
de lluvia;
dientes de piraña

Figura 47
Aljaba matis

Fabricada con un bambú salvaje, la aljaba figura verosímilmente
como una extensión metonímica de su propietario. El objeto –lo suficientemente antropomorfo como para llevar a veces muescas llamadas
musha, ‘tatuajes’–, por lo demás, no se presta y sobre todo jamás debe
abandonarse en la selva. Se provocaría, si no, la muerte de un hermano
menor, el castigo que también se afronta por quien bebe de su propia
sangre. Así, desembarazarse de la aljaba equivaldría a nada menos que
hacer desaparecer un otro sí mismo. ¿Cómo marcar mejor la naturale-
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za ‘consubstancial’ del vínculo que une al individuo y a su tenke, verdadero analogon de su propietario?
Indudablemente es porque se pone el sho propio en la aljaba que
ésta puede jugar el rol de reservorio de ‘identidad y de energía’. Pues naturalmente aparte de los dardos llenos de curare (pësho), los tenke contienen toda clase de “concentrados de poder”, como colmillos de serpiente, dardos de raya venenosa y hasta algunas veces dientes de jaguar
que bastaría con lanzar de lejos para provocar la muerte de un enemigo. También se notará la presencia, utilitaria, de otros dientes: los de las
mandíbulas de piraña colgadas de ambos lados de las bolsas y que sirven para dar un corte longitudinal a los dardos para que la punta envenenada se rompa al penetrar en la carne y se quede en la herida. La base de la aljaba, en fin, se rellena con una mezcla de resina y huesos calcinados y luego muy triturados, que representan –como veremos a propósito de las cerbatanas–, espinas.
Para completar el cuadro añadamos que los tenke contienen
también un mente (encendedor de madera), y después del contacto, algunos anzuelos, una aguja de metal para sacarse las espinas y otros
cuerpos extraños de los pies, una caja de fósforos (además del mente,
cuya envoltura sirve asimismo para evitar que los dardos se muevan demasiado), y hasta algunas tabletas de aspirina: en suma, con qué mantenerse aislado en el bosque. Los tenke ofician así de verdaderos botiquines de supervivencia, como si debieran retribuir la autonomía ontológica que se les da al conferir una autonomía efectiva a los cazadores.
El curare: altivo, viril y felino
El veneno, por supuesto, es tan “íntimo” como la aljaba. Cuando
se trata de preparar el curare cada cual trabaja por su cuenta, manteniendo y vigilando su propio fuego, sobre el que hierve la cocción de
bejucos, aunque esto no se haga según alguna exigencia técnica. Una
sola persona bastaría sin duda para ocuparse de todos los fuegos, pero
el curare representa algo demasiado personal para ser confiado a un
tercero. Cada cual entona su letanía en su esquina, invocando por su
propia cuenta el kampon ënë (‘exudado de rana verde’), los shokë shita
(‘dientes/colmillos de tarántula’), y muchas otras substancias chimu de
las que se buscaría transferir al veneno para tumbar mejor a la caza de
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los árboles (y particularmente a los monos, a los que en la ocasión se
les llama churën chishpi, ‘va y viene del coito’). No se busca absolutamente sincronizar la recitación propia, entrecortada por silbidos
‘shhhh’, con la de los vecinos. Sin embargo, la conmovedora cacofonía
que resulta de ello no deja de atestiguar una voluntad evidente de actuar concertadamente. El veneno debe ser preparado simultáneamente
por todos los hombres, pues si bien es depositario de la identidad individual de cada cual, igualmente es garante de la virilidad colectiva y de
la solidaridad orgánica del conjunto de los cazadores.
Se sabe que abstenerse de todo contacto, directo o indirecto, con
el cuerpo de las mujeres caracteriza a la mayoría de los ritos de preparación de veneno en la Amazonía (LEVI-STRAUSS, 1964:280). Esto se
confirma entre los Matis, quienes al salir en busca de bejucos necesarios para la fabricación de curare, juntan fuerzas para actuar comunitariamente, y mantienen aparte a mujeres y niños, invitándolos a encerrarse en las casas. La salida de los expedicionarios, que emiten un grito a imitación del que produce el jaguar (animal viril por excelencia),
no debe ser vista bajo ningún pretexto, y si no, los que parten se arriesgan a ser mordidos por una serpiente. Y durante toda la jornada indispensable para preparar el veneno, las mujeres son excluídas hasta del
vocabulario de los hombres, quienes, en este contexto propicio para la
glosa críptica, dicen tururu (nombre de un anuro) en lugar de chirabo
(‘mujer’) y sia (‘pimiento’) en lugar de kwë (‘sexo femenino’). Y por supuesto que el trabajo se efectúa en refugios en la selva, a buena distancia del shobo y de sus ocupantes.
El curare, percibido como una verdadera concretización del poder místico que permite cazar a los hombres, constituye, como se sabe,
una manifestación metonímica de la virilidad. Los gestos ritualizados
gracias a los cuales los hombres expresan colectivamente su masculinidad cuando lo preparan, aparecen pues, lógicamente, como un verdadero rito de autoafirmación. Sin embargo se constata que esta profesión de fe, pese a sus apariencias machistas, presenta todos los síntomas
de un disfrazamiento; negado, cierto es, pero no menos significativo.
Efectivamente, la preparación del curare se asemeja claramente a
una forma de cocción. Se dice pësho korokai, ‘cocer el curare’, como si
se tratase de una versión masculina de la preparación de las comidas, y
de hecho, contrariamente a la mayoría de los otros usuarios de curare
en la Amazonía, los Matis apenas dan la impresión, al fabricarlo, de de-
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dicarse a una preparación farmacéutica, sino más bien a una simple
cocción. A diferencia de sus vecinos, Tikunas o Yaguas, los Matis van a
lo esencial, y utilizan para preparar su curare sólo una de las especies de
Strychnos disponibles en su territorio (pësho kimo, chima puku, dunon
bichi, nakunte, chawa winte, cham pësho, y otros bejucos que aún no
tienen una identificación botánica). Si no es a nivel del discurso (invocaciones mágicas), su receta no hace intervenir ninguno de los innumerables ingredientes superficiales (venenos adicionales de origen animal
o vegetal) utilizados en otras partes (VELLARD, 1965). Lo esencial del
proceso, una vez raspada y filtrada (o más bien, lixiviada, según LACERDO, 1914) la corteza de los bejucos, consiste sencillamente en que
cada hombre haga reducir, por decocción en vasijas viejas, lentamente
el filtrado, removiendo ocasionalmente la mezcla con un bastoncito
triangular (twinte), réplica en miniatura del que utilizan las cocineras
matis. La preparación del curare, claramente asimilable a una forma de
cocina, podría parecerse a la de la cerveza del maíz (la bebida ceremonial por excelencia): ¿no se raspan, antes de ponerlos en el fuego, los bejucos de Strychnos (como las mazorcas frescas de maíz), y luego se filtran, como se tamiza la pasta que sirve para preparar la chicha? Además, el trabajo se hace en común en ambos casos, y requiere el uso de
un twinte…
Es verdad que todo desmarca a la cocción de los alimentos de la
del curare: los recipientes evidentemente son distintos, pues los que sirvieron para el veneno jamás pueden contener alimentos; y sobre todo,
la madera utilizada para cocer el curare debe recolectarse obligatoriamente en la selva, en lugar de ser cortada en los sitios de desmonte como lo es la que se usa para cocinar (la madera para calentar, destinada
a la comensalía y a la conservación de la sociabilidad, proviene de un
lugar ‘humanizado’; el combustible destinado al veneno de caza, por el
contrario, de lo más apartado de la ‘naturaleza’). Adicionalmente, y pese a la restricción fastidiosa que ello impone, está muy claramente prohibido utilizar un abanico, atributo femenino por excelencia, para
mantener la combustión.
Cocción, pues, en definitiva, pero cocción inversa, verdadera anticocina, paradójicamente algo ridícula pese al innegable prestigio al
que se la asocia. Los recipientes están gastados, el combustible es mediocre, no hay abanicos y los pocos twinte son preparados apresuradamente en una madera vulgar, a diferencia de las mujeres que son talla-
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dos con cuidado en una palmera dura para crear un instrumento de
prestigio, simbólicamente equivalente a un arco femenino (ERIKSON,
1987a:110). Se trata de dedicarse a una actividad netamente femenina,
cierto, pero exhibiendo la suficiente torpeza, y por medio de incongruentes recursos para salir del apuro, como para eliminar toda ambigüedad en cuanto a su verdadera identificación sexual. Aunque los
hombres tienen un placer astuto en fabricar ellos mismos el cordel que
utilizan para embalar el producto acabado, y aunque es una actividad
normalmente asignada a las mujeres, aun aquí se trata del reverso de un
disfrazamiento, por tanto de un rechazo de identificación bajo la forma
de una doble inversión: los hombres enrollan las fibras al contrario, sobre el muslo izquierdo y de arriba a abajo, mientras que las mujeres lo
hacen de abajo a arriba sobre el muslo derecho.
Quien debe hacer el ángel bata por razones técnicas –ya que las
invocaciones rituales no podrían asegurar por sí solas la letalidad del
producto final– y a pesar suyo, lo compensa de sobra haciendo acto seguido, la bestia chimu, por razones ideológicas. El episodio que oficialmente concluye la preparación del curare nos da una notable ilustración a ese respecto. Llegado el momento de recoger y traer los recipientes de la selva al shobo, todos los que han participado en su elaboración
participan efectivamente en un pequeño ritual que constituye una afirmación flagrante de su carácter a la vez viril y felino. Todos avanzan hacia la aldea llevando bien sujeto con el brazo su recipiente, arrodillados,
arrastrando la rodilla izquierda en el suelo, y murmurando “kwë, kwë”,
y exclamando “eobi kashoko, eobi kashoko”. Los ocupantes de cada uno
de los refugios en los que la cocción se ha hecho salen juntos, un grupo después de otro, acaban por reunirse y recorren finalmente algunos
metros todos juntos, poniendo así punto final al ritual que ahora tratamos de analizar.
Aunque el modo de locomoción adoptado durante el ritual sea
por decir lo menos insólito (y sumamente incómodo), y aunque las palabras sean algo enigmáticas, ambas cosas pueden interpretarse, sin
embargo, como una forma teatral de hacerse notar como un grupo de
jaguares machos. En efecto, al arrastrarse así, apoyados sobre el costado derecho, los hombres se privan del pleno uso de las piernas, y especialmente de la izquierda. Ahora bien, se sabe que el simbolismo mayoruna asocia a la feminidad el costado izquierdo (ver cap. IX), pero también la parte inferior del cuerpo: los cazadores matses, cuando reparten
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la caza, se reservan el tronco y la cabeza y dejan las piernas a sus esposas; y entre los Matis, a una prohibición masculina de las manos de
ciertos monos corresponde una prohibición femenina de los pies de las
mismas presas. Los actores, que tiemblan ostensiblemente en cuclillas, más
bien que utilizar la parte demasiado “femenina” de su anatomía, buscan visiblemente, pues, manifestar su virilidad. En un mismo sentido se inscribe
el hecho de tender (por lo tanto, de extender) el brazo que lleva el recipiente de curare. La semiplegia, por lo menos la simbólica, presenta connotaciones viriles positivas, y veremos por lo demás que los espíritus ancestrales y
los cazadores que comparten ritualmente la carne de las cabezas de sajino,
se ponen ellos también en la posición de cuclillas.
Una vez que hemos descifrado la postura adoptada durante el ritual queda por explicar el texto, no importa cuán burdo sea. Aunque
ningún Matis haya sabido (o querido) explicar el sentido de “kwë, eobi
kashoko”, que significa literalmente ‘vulva, soy una espalda’, el sentido
de este episodio del ritual parece bastante claro. Kwë (‘vulva’) no necesita comentarios. En cuanto a kashoko, ‘espalda’, sabiendo que el término equivalente en matses es kacho (FIELDS, 1970-1:40), y que kacho es
precisamente el nombre de una variedad de jaguar en matis, ¿cómo evitar la tentación de hacer la elipsis y no considerar kashoko (‘espalda’)
como una designación esotérica de los felinos? En la realidad esta asimilación apenas parece audaz. El símbolo pega notablemente en el
contexto ritual (recordemos que en el momento de salir los expedicionarios imitan el grito del jaguar), y parece confirmado por el porte mismo de estos animales de cuerpo largo y patas cortas, con una espalda
visiblemente desmesurada en proporción. Del nombre que los Matis
dan a la mancha mongólica –la marca dorsal en efecto se llama pësho
kuraste, que significa literalmente ‘lo que hace avaro del curare’– emerge adicionalmente la existencia de una relación entre la espalda, los felinos y la facultad cinegética. Así, este rasgo somático que evoca en el
hombre la piel mosqueada del jaguar, sería precisamente “lo que permite guardarse el curare (lo que es decir el sho) para uno mismo”.
Así pues, al caminar al son de “kwë, eobi kashoko”, los hombres
matis se autoproclaman machos, felinos e indudablemente deshan mikitbo (‘gentes de aguas arriba, Matis’) con el orgullo y el buen humor
que los caracterizan. Pero al hacerlo, cuando hasta parecen vanagloriarse de este estatus prestigioso, ¿no reconocen a la vez su trágica incompletud? Privados de habla realmente articulada, limitados drásticamen-
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te en su facultad locomotora, en situación de precariedad en suma, y
murmurando kwë kwë quejumbrosos, que evocan lo que les falta y que
asimismo expresan su deseo, ¿no afirman en definitiva la asociabilidad
absurda en la que se vería envuelto un universo puramente bajo el signo de los tsasibo, exacerbando el chimu hasta el punto de privarse de la
dulzura (bata) femenina2?
Nada tiene de sorprendente, en un contexto amazónico, que los
valores masculinos se encarnen y se expresen a través del curare. No
obstante, los Matis no dejan de asombrarse porque consideran el veneno como un producto fundamentalmente endógeno, mientras que para la mayoría de las etnias, el mejor veneno viene, necesariamente, de
fuera. El curare, frecuentemente asociado a la sal, ha sido objeto, por lo
demás, de un comercio muy desarrollado en una gran parte de la cuenca amazónica (CIPOLLETI, 1988). Según DEBOER (1975:7):
“La sal del Huallagua llegaba a lugares tan alejados como el Alto Napo del
oriente ecuatoriano, o el Alto Ucayali. Las cerbatanas y el curare tomaban los
mismos circuitos que esa sal, y quizá la opinión corriente según la que la sal
serviría de antídoto al curare se remonta a esta época en la cual ambos estaban
asociados en el marco de intercambios comerciales”.

Aunque seductora, esta hipótesis parece difícilmente exportable
fuera del oeste amazónico, donde lo dulce/salado se opone a lo amargo
sin que el curare y la sal estén necesariamente asociados en los intercambios. Se podría asimismo perfecta o imperfectamente, invertir el
orden causal postulado aquí, y pensar que la asociación comercial se
deriva de la simbólica más que justificarla. En todo caso, si la sal viajaba sin duda por razones empíricas ligadas a la escasez de minas, en
cambio, los bejucos con estricnina* (strychnées) están muy extendidos
en la Amazonía, lo que deja entender que el curare se intercambiaba sobre todo en virtud del principio que imputa una eficiencia más grande
a las fuerzas místicas venidas del exterior. Los Matis –decididamente
abocados a replegarse en sí mismos–, se muestran en este aspecto tanto más atípicos cuanto que la idea de intercambiar curare les parece
aberrante y peligrosa. Importar veneno sería una forma de abdicación
de la identidad, mientras que exportarlo equivaldría a exponerse seriamente.
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Para contrarrestar la aproximación ya evocada entre la feminidad y el extranjero, efectivamente hay que ocultar el curare no sólo a las
mujeres sino aun a los nawa, de los que se dice que su sho es bata. Al
volver de una expedición destinada a procurarse instrumentos metálicos entre los blancos, ¿no eran mapisho, ‘crustáceos’ lo que extirpaban
del cuerpo los ancianos por medio de masajes? Ahora bien, los crustáceos de agua dulce precisamente son el alimento recolectado por las
mujeres –y considerado sustituto de la carne cuando los hombres abandonan todos la aldea para procurarse bejucos de Strychnos–, ¿cómo no
ver en ello la materialización de una forma benigna de sho con una
fuerte connotación femenina3? Evidentemente, mapisho y pësho están
en distribución complementaria, y el contacto con los nawa atenta
contra la eficacia del curare tanto como el contacto con las mujeres.
Además, si bien el curare, pasta negra, representa el súmmum del chimu y el producto en el cual los Matis se dan por excelencia, la sal y el
azúcar (blancas si están refinadas), figuras epitómicas* (épitomiques)
del bata y presuntos antídotos del curare, provienen simbólicamente, y
muy a menudo en los hechos, del mundo exterior. Como para confirmarlo mejor, los nawa de la FUNAI, observados en el P.I.A., fueron sorprendidos comiendo enormes cantidades de sal (carne en salmuera) y
de azúcar (café brasileño). De ahí su potencia y su ambivalencia, ya que
sólo ellos pueden curar las enfermedades que provocan. De ahí también la incompatibilidad absoluta entre el curare, emblema del sí mismo, y el polo extranjero de los nawa.
El pësho es tsasibo y debe seguir siéndolo. Los Matis no llenan de
veneno las flechitas cuando venden cerbatanas y aljabas en la FUNAI; y
pocos días antes de mi partida de su aldea, alguien puso mucho cuidado, sin que yo lo supiera, en ocultar el veneno que a pesar de todo me
habían permitido preparar y hasta ayudado a hacer. Nunca se es demasiado prudente con una substancia que al ser vista expone a los tsasibo
a graves peligros. Qué ironía que los Matis contemporáneos, desde que
fueron sedentarizados en la desembocadura del Boeiro, dependan de
las embarcaciones motorizadas de la FUNAI para procurarse sus bejucos de Strychnos, que prefieren de lugares bastante alejados de su actual
residencia.
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Cerbatanas, palmeras y antepasados
El veneno –materialización del sho individual y de la virilidad
colectiva de los hombres matis– sirve igualmente para marcar la identidad étnica. Sin embargo, este rol recae aún más sobre la cerbatana
misma, arma de los antepasados sobre la cual conviene ahora detenerse un poco. Tras una breve descripción del objeto y de su fabricación
veremos en qué medida sirve como una suerte de blasón y garantiza la
continuidad histórica del grupo.
Las cerbatanas matis (trinte), construídas todas según el mismo
esquema y mucho más largas que la media amazónica, no miden mucho menos de cuatro metros de largo. Sin embargo son armas mucho
más manejables de lo que parece, pues su peso rara vez llega a los tres
kilogramos. Se puede estimar su alcance máximo en tiro vertical en alrededor de treinta metros para un buen cazador4. A pesar del empleo
de utensilios metálicos, la fabricación de una cerbatana exige varias semanas de trabajo. La primera etapa consiste en procurarse una sección
larga, sea de palmera isan (Jessenia bataua), sea de un árbol (no identificado) al que los Matis confieren el nombre de iwi kimo, ‘bosque/árbol verdadero’. Con un machete se cortan burdamente los contornos de
dos varitas de buen tamaño, a las que se pule entonces largamente el exterior con la hoja de un cuchillo, antes de abrirles dos canales por medio de un cepillo de carpintero, elegante y muy eficaz, constituído simplemente de un incisivo de roedor (carpincho o agutí) enmangado.
(Este instrumento sirve también para afilar las flechas). Enseguida se
unen firmemente los dos pedazos y se recubren con la corteza muy plana de un bejuco, según una técnica muy extendida en el oeste amazónico. Un largo escobillón de madera de palmera isan, un poco de arena humedecida y mucha paciencia son entonces necesarias para pulir
el tubo interior así fabricado.
Para disponer de un arma ya operativa –similar a las cerbatanas
que utilizan los Yagua, por ejemplo–, bastaría, entonces, encajar en el
cañón del arma, la bodoquera tallada en un árbol llamado nawan
mush, soldándolo con su resina. Pero los Matis prefieren rellenar antes
sus trinte con una fina capa de resina fundida (mamon), antes de recubrir su mitad inferior con una mezcla de urucu, resina y osamentas de
presas de caza (de todas clases) calcinadas y luego apiladas, lo que da a
esta parte del arma una coloración rojiza y un aspecto rugoso que con-
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trasta claramente con el extremo superior, muy negro y totalmente liso. Finalmente, para concluir el trabajo, queda por pegar a manera de
mira un incisivo de roedor, y sobre todo por disponer los buru (‘ojos’):
una docena de anillos de conchas de huevos de wesnit, ‘paujil’, o en su
ausencia, para los menos exigentes, de huevos de kubu, ‘penélope’, o
peor aún, hoy en día, de takara, ‘gallina’.
Así pues, parece ponerse sumo cuidado en la decoración de las
cerbatanas, y el hecho es que son objetos hermosos que tienen un valor
seguro en el mercado artesanal. La FUNAI los revende en Manaus a un
precio equivalente a un mes de salario mínimo, y una galería parisina
ofrecía recientemente una por la módica suma de ocho años del salario
mínimo brasileño. Los Matis son artistas sumamente cuidadosos, y sus
hamacas y alfarería, por ejemplo, son de una finura muy superior a las
de sus vecinos Marubos o Ticunas. Indudablemente podemos atribuir
a este sentido estético especialmente desarrollado, el éxito de sus cerbatanas. En el caso específico de éstas, parece, sin embargo, que todo ese
refinamiento artístico responde adicionalmente a un objetivo muy preciso, que sería el sugerir la semejanza entre el arma de los antepasados
y las palmeras (Bactris gasipaes).
La similitud entre el arma y la palmera es asombrosa en efecto:
la misma hinchazón en la base (raíces adventicias), la misma presencia
de anillos blancos en el tronco (cicatrices foliares), la misma forma
alargada y huidiza, el mismo contraste entre un extremo superior muy
lisa (característica de los troncos rectos y sin ramificaciones de las palmeras) y una parte inferior sea erizada de espinas (en el caso de las palmeras) sea, en el caso de las cerbatanas, recubierta de numerosos y minúsculos fragmentos de hueso que, con toda seguridad, representan esbozos de espinas. Ya que una buena ilustración vale más que muchas
palabras completamos esta exposición con la figura 48.
En reposo, la semejanza entre las palmeras y la cerbatana aún aumenta por la inserción en la boca de ésta de brácteas de maíz, cuya función es no dejar que el polvo, los insectos y otros huéspedes indeseables
obstruyan el arma, pero que no dejan de evocar a las palmas. Señalemos también que el material mismo del que se fabrican las cerbatanas,
al menos cuando se trata de la palmera isan (Jessenia bataua), mantiene con los wani, a nivel del mito, lazos simbólicos de filiación putativa:
¿no se dice que el wani fue domesticado a partir del núcleo de isan? Y
tampoco es casualidad el que los Matis afirmen que en un pasado mí-
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tico utilizaban como cerbatanas pequeños troncos de buku (balsa, Cecropia sp.) vaciados de su médula. ¿Qué más lógico, pues el buku aparece, de hecho, como el compañero del wani. ¿No crece como él en los
antiguos sitios de desmonte, pudiendo entonces los Matis treparse a
ellos con una vara provista con un gancho para desgajar los racimos de
pijuayos? Además, ¿no se unen el wani y el buku, para formar el arco,
dando las fibras del primero la madera, y el líber del segundo el material del que se enrolla la cuerda?
Las cerbatanas matis se
asemejan así, indudablemente, a
los wani, palmeras esbeltas, espinosas, hinchadas en la base,
con el tronco rodeado de anillos
blancos, eminentemente comparables, en suma, al arma predilecta de los Mayorunas. ¿Por
qué? ¡Por Dios! Es que de todos
los elementos del mundo vegetal, el wani es, sin discusión,
aquel al que los Matis otorgan
más importancia simbólica. Y
con razón: el wani mantiene
vínculos casi consubstanciales
con los espíritus ancestrales mariwin, guardianes de los barbechos donde crece. Si las cerbatanas se asemejan a pijuayos, es
Figura 48
sin duda ante todo para pareCerbatanas / palmeras
cerse a los mariwin.
Una abundante literatura analiza la interrelación entre palmeras
y religión en el oeste amazónico (ANDERSON, 1978; CHAUMEIL,
1984; SCHULTES, 1974; GARZON & MACURITOPE, 1987). Con frecuencia, los etnólogos constatan al respecto una simple coincidencia
entre la maduración del pijuayo y las fiestas que hacen intervenir visitantes enmascarados de ultratumba. Sin embargo, en el caso de los Matis, la aproximación entre las palmeras y los espíritus representados por
máscara es el orden no sólo temporal sino incluso existencial. Pues, para los Matis, no hay ninguna duda de que los espíritus de los muertos
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frecuentan los wani. ¿no se dice que los mariwin viven bajo la tierra de
los antiguos sitios de rozas (precisamente allí donde se van a recoger los
wani), y que salen del suelo a los pies de los grandes árboles, por tanto,
precisamente allí donde –quizá por razones agronómicas–, los Matis
plantan también los cuescos de wani? Además, la invocación ritual silbada al plantar pijuayos, ¿no evoca al guacamayo (Ara macao), animal
asociado a los mariwin que se adornan con ellos, y, se dice, se alimentan de ellos (cap. XIV)? De hecho, podría incluso ser que los mariwin
–alias winu winu tsusi, ‘espíritus de los objetos de madera de palmera
wani’5–, no contentos con ocupar las palmeras lleguen hasta a compartir su esencia vegetal. Al menos es así como puede interpretarse el penacho de helechos que corona su cabeza, y que no deja de evocar la corola foliar de una palmera (o el tupé de una piña: volveremos sobre
ello).
Indudablemente, los Matis reaccionarían exactamente como los
Matses que, cuando se van a establecer muy lejos de los antiguos parajes de vivienda donde crecen los pijuayos, prefieren tumbarlos más que
dejar que los consuman parientes lejanos o mestizos, “para evitar alterar al ‘espíritu del difunto’ convertido en matses bëdi, hombre tigre”
(CALIXTO, 1987, II:23)6. Indudablemente, al escuchar la narración de
una iniciación matses, retranscrita por los misioneros del ILV, verían
más que una anécdota banal en el episodio en el que los espíritus venidos del otro mundo comen pijuayos en presencia de los futuros iniciados y al tiempo se niegan a convidarlos. Y con certeza, apenas se sorprenderían de la afirmación marubo según la cual los verdaderos pijuayos se encuentran únicamente en el mundo de ultratumba, y los de
aquí arriba no son sino pálidos reflejos de ellas (MONTAGNER MELATTI, 1985). Tampoco sería una sorpresa para ellos el vocablo taënqui
del diccionario cashibo de SHELL (1987:55), donde se lee: “primer racimo del pijuayo; antepasados”.
Subsumidos bajo el signo de un común denominador, ancestros
y cerbatanas surgen en última instancia como tantos otros avatares
simbólicos de los wani. La colusión entre ancestros y cerbatanas, palmeras de por medio, se manifiesta hasta en la morfología de estas últimas. Nada de qué sorprenderse, en consecuencia, de que los Matis vuelvan a descender muy lejos en dirección aguas abajo (la de los muertos),
cerca de los lugares que ocupaban sus padres a principios de siglo, para procurarse los bejucos de su variedad preferida de curare. El mejor
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de los venenos se encuentra lógicamente en las wani más viejas. Nada
de qué sorprenderse tampoco de que uno de los principales ingredientes que sirve para la decoración de las cerbatanas, la resina mamon, pase por la guarnición vegetal de la carne de guacamayo que los mariwin
cazan con cerbatana para alimentarse.
Así pues, la cerbatana, arma ancestral, parecería comprometida
de oficio, a connotar la virilidad, la mayor edad, el sí mismo: es decir,
los tsasibo. Ciertamente no es una casualidad si el contorno de la boca
de los mariwin está cubierto de dardos (cap. XIII). De golpe, la idea de
una cerbatana pacha (‘joven, nueva’) se presenta, de entrada, como una
suerte de contradicción lógica, impuesta solamente por la materialidad
del arma y la necesidad técnica de renovarla regularmente (aproximadamente una vez al año). He aquí sin duda por qué los Matis rodean de
tantas precauciones a sus armas nuevas y las destinan exclusivamente a
la caza de los animales tsasibo (los del sí mismo), es decir, a los que presentan menos dificultad simbólica. Y he aquí por qué Iba shono nos
aseguró un día que las cerbatanas viejas valían más que las nuevas, aunque objetivamente lo contrario sería indudablemente más justo porque
la madera cede y se curva con el tiempo. He aquí tal vez por qué antaño sólo los hombres maduros fabricaban cerbatanas mientras que hoy
en día hasta los adolescentes se dedican a ello. (De todas formas, al ser
vendido lo esencial de la producción contemporánea a la FUNAI, la
inevitable baja de calidad que esto conlleva apenas tiene consecuencias). Finalmente, he aquí con seguridad por qué el consumo del primer animal ayakobo muerto con una cerbatana nueva se efectúa con
gran pompa e inaugura un ritual purificador y matinal ya evocado en
los capítulos V y X.
El arco: arma extranjera
Así, la cerbatana es tsasibo y siempre lo ha sido. Pero ¿qué hay
respecto al arco, instrumento del que se sabe que, también, se obtiene a
partir de las palmeras wani? La primera observación que se impone es
que el arco, ciertamente, no es percibido como una arma de los ancestros, lo que sin duda se explica por el carácter bastante reciente de su
introducción. Ciertamente, los Matis no tienen, como sus parientes
Matses, memoria exacta de la época en la que el arco entró en su arsenal7. Pero, ¿cómo dudar de que también ellos lo adoptaron en un pasa-
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do relativamente cercano, si consideramos de una parte que sus parientes cercanos Korubos y Maias no lo tienen (como los Matses de antaño), y de otra, que los cronistas de principios del siglo XIX describen a
los Mayorunas armados de lanzas y cerbatanas más que de arcos? (PALLARES Y CALVO, en AMICH 1988:298; ORDINAIRE, 1887:316).
Sabiendo hasta qué punto se proyectan en sus cerbatanas los Matis, parece ciertamente lógico que sean utilizadas por los mariwin, encarnación del ideal del nosotros de antaño, y recíprocamente, las cerbatanas son tanto más vectoras de identidad cuanto que son utilizadas
por los mariwin). Sin embargo, si bien los espíritus mantienen lazos
privilegiados con la cerbatana más que con el arco, y la caza con ella es
uno de los temas de conversación (o más bien, de mímica) preferidos
cuando visitan a los humanos, mientras que el arco jamás se menciona, quizá eso es para perpetuar una realidad objetiva más que por razones solamente simbólicas. La cerbatana es, tal vez, el arma de los espíritus venidos de ultratumba porque era, de hecho, el arma de los ancestros.
Pero queda aún la paradoja que resulta de que el arma de los ancestros y de la tradición sea, en la práctica, ¡la de los jóvenes! Efectivamente, si bien la primera cerbatana se obtiene poco antes de la pubertad, edad en la cual los muchachos comienzan a ejercitarse con pequeñas presas, el primer arco, por su parte, sólo se adquiere bastante tardíamente: a la edad en la cual la resistencia física al fin permite pasar a
la caza de grandes presas. Pues los Matis se niegan a utilizar el arco para la caza arborícola, y lo reservan exclusivamente para los grandes mamíferos terrestres (cérvidos, sajinos, tapires). Los Matis, contrariamente a la mayoría de los arqueros amazónicos, que utilizan flechas distintas para cada tipo de caza (punta redonda para los pájaros, dentada para los monos, en tridente para los pescados, lanceolada para los grandes mamíferos, etc.), por lo demás, sólo emplean un tipo de flecha provista de una punta de bambú (paca) particularmente grande (su tamaño es el triple del de la flecha equivalente utilizada por los Chacobos,
que asimismo se llama paca). De hecho, la manipulación del arco se encuentra por tanto reservada a los hombres maduros, mientras que la
cerbatana sería patrimonio de los ancestros y de los principiantes8.
La situación, ciertamente, concuerda con una lógica kariera, que
aproxima los niveles de edad alternos (la primera y la tercera edad), dejando a los adultos en una zona intermedia en la cual todas las fanta-
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sías, incluído el arco, se permiten. No obstante, si bien el arco, aunque
un arma de cazador veterano, no tiene relación alguna con los mariwin, sin duda ello es para permitir mejor a los Matis insistir en su inocuidad sobrenatural. Pues en lo que respecta a la relación con lo sobrenatural la disparidad entre la cerbatana y el arco aquí es total. El arco
–que mata “francamente”, por hemorragia–, está tan desprovisto de
misterio como la cerbatana –que mata “por lo bajo”, al envenenar (VELLARD, 1965)– cargada de tonalidad mística.
La cerbatana es un arma taimada cuya manipulación exige enormes precauciones rituales, una dieta particular y, más en general, una
implicación metonímica de la persona del cazador. Utilizarla implica
un disimulo, místico y concreto, ya que el éxito, al cazar con cerbatana,
pasa por la discreción y la aproximación silenciosa a la presa. Se sabe
que el usuario de una cerbatana busca, como el chamán, confirmar sus
cualidades felinas llevando el motivo moteado del jaguar sobre sus witsun (‘brazaletes y taloneras tejidas’), y hasta en el mismo cuerpo, haciéndose manchas de huito (wisute, Genipa americana)9. En cambio, la
caza con arco excluye por completo la disimulación, y exige por el contrario el enfrentamiento directo con la presa cazada abiertamente. Un
hombre provisto de su arco, sobre todo, no debe disfrazarse de jaguar,
o si no la presa puede coger miedo y huir. Las pinturas corporales “felinas” utilizadas conjuntamente con la cerbatana no convendrían entonces: causarían un efecto negativo al asustar a las bestias.
El arquero se niega, pues, a identificarse con el jaguar. Se encontrará la ilustración suplementaria en el rito de consumición de las cabezas que culmina el éxito de una caza de sajino de labios blancos (chawa)10. Antes de trincharlos y de encentar, sin abandonar la posición de
cuclillas, un intercambio generalizado de carne, el conductor de la ceremonia, sentado en el círculo de los hombres (nantan), tiende en efecto cada una de las cabezas solas, y se dirige a ellas para aconsejarles evitar los caminos de los jaguares: “wënë kurënek” (‘teme a los jaguares’),
les recomienda al señalarles los caminos imaginarios que hay a sus costados, “eobi min igbo” (‘yo soy tu propietario’), prosigue indicándoles
un camino imaginario que lleva directamente a él, y sobre el cual agita
las infortunadas cabezas cocidas como para ilustrar mejor sus propósitos. El mensaje es tan claro como maquiavélico: simulando prevenir a
los sajinos del peligro que representan los caminos de los felinos se les
invita a tomar los de los humanos. Yo no soy un jaguar, no temas na-
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da… A falta de disimulo, el cazador con arco manifiesta una cierta hipocresía al menos, traducida en el cruel dilema que propone al sajino.
La oposición entre cazar con arco y con cerbatana es, pues, absoluta, consciente, y probablemente cultivada. Si se tiene en cuenta el carácter exógeno del arco, hay que ver allí, sin duda, una manera típicamente pano de rechazar la mezcolanza de los empréstitos y de las reliquias. El arco –que se utiliza conjuntamente con los perros, cuyo origen nawa está explícitamente enunciado en la mitología matis–, se encontraría así relegado a la periferia simbólica del universo matis, lo
mismo que los objetos exóticos no podrían penetrar en el shobo. Contrariamente al curare y a la cerbatana, que están investidos de múltiples
significados y son pretexto para numerosos rituales, el arco impresiona
por su notable secularidad* (sécularité) que rodea su manejo. Se exige
un pleno rendimiento desde su primer día de servicio, y ninguno de los
rituales que se le aplican le son específicos: el arco está simplemente recubierto de urucu cuando es nuevo, y, ocasionalmente, se frota con el
rizoma del tama (Maranta riuziana), tal como se hace con la cerbatana
y los antebrazos de su propietario, si éste acumula la mala suerte en la
caza. ¿No sería en definitiva esta ausencia de ritualización una forma de
ostracismo caracterizado?
Así pues, los Matis, que ya con la cerbatana disponían de un arma tsasibo, encontrarían en el arco su complemento ayakobo. ¿Es por
eso que se la hace de un material (el wani) que no por connotar antiguedad dejaría de ser ‘míticamente” más joven que aquel (el isan) del
que se hacen de hecho las cerbatanas11? ¿Es por eso que las plumas de
las flechas son atadas con algodón, planta cuyo cultivo corresponde a
las ancianas y que nunca vimos utilizar con otros fines que no fueran
emplumar? ¿Es por eso que el arquero se niega a identificarse con el jaguar, cabecilla de los tsasibo? ¿Y que, durante la caza de saínos de labios
blancos, practicada sobre todo con arco, se quita sus adornos dándose
así una apariencia de ayakobo12? ¿Es por eso que el término que designa hoy la escopeta, sin duda, designaba antes el arco (ver nota 7)? Sea
como sea, podemos alegrarnos de que, como en otras partes (ÄRHEM,
1981:64), por razones tanto técnicas como económicas (el precio de los
cartuchos), esa otra arma importada como es la escopeta compita con
el arco más que con la cerbatana. Una inesperada buena suerte para los
valores matis.
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Notas
1

2

3

4
5

6

7

Este capítulo trata esencialmente de la dimensión simbólica de la cinegética
matis, por cuanto es cierto que: “la habilidad con la cerbatana puede proveer el
criterio de evaluación de las proezas de un cazador, y el empleo de esta arma sí
podría depender de un sistema de valores más bien que de un modo de subsistencia”, RIVIERE (1969:154). La eficacia del arma sin embargo es muy real, y así
lo confirman nuestros datos estadísticos (ERIKSON, 1988b).
He aquí, pues, un papel más para agregar al legajo que defiende MELATTI
(1992), que hace perfectamente evidente la significación profunda de ciertos
malestares entre los Panos. El autor –que compara materiales marubos, cashinahuas y matis, particularmente los expuestos en el cap. XIV)–, muestra efectivamente que los mitos y los ritos panos ponen regularmente en escena a seres
privados del uso de la palabra y/o de las piernas, pero potencialmente dotados
de inmensos poderes que sólo una unión con las mujeres permitiría apreciar.
Como estos seres a menudo tienen una relación con mitos del origen que relatan la emergencia ctónica de fuerzas aún salvajes pero destinadas a un brillante
porvenir social, se ve en qué el curare procura a los ‘jaguares’ matis fuerzas percibidas como arcaicas, y por tanto paradójicamente omnipotentes e incompletas a la vez.
La idea por la cual la recolección de crustáceos equivaldría simbólicamente, para las mujeres, a la caza masculina, parece estar muy extendida en la Amazonía.
Se la encuentra, por ejemplo, entre los Yanomamis (Catherine ALES, comunicación personal), o entre los Wayãpi (GRENAND, 1980). Los mapisho (‘cangrejos de río’, <mapi, ‘seso/mollera’), como lo indica su nombre, son una forma de
sho bata (‘dulce’), asociados a las mujeres y a los nawa. No hay, pues, que sorprenderse –sabiendo hasta qué punto la escatología pano está preocupada por
la separación del buen grano pano de la cizaña nawa–, de saber que los cangrejos de río figuran entre los obstáculos puestos en el camino de los Marubos difuntos que buscan volver a su sección de origen (MONTAGNER MELATTI,
1985:151).
Para más amplias informaciones técnicas sobre las cerbatanas ver METRAUX
en H.S.A.I., así como YOST & KELLEY (1983).
En matis, tsusi significa ‘sombra, fantasma, espíritu’. En cuanto a winu, aunque
se trate del cognado de un término pano que designa a la macana hecha de wani, los Matis la aplican, más generalmente, a todos los objetos sacados de esta
palmera (y especialmente el arco).
He aquí confirmada, sin duda, la idea expuesta en ERIKSON (1986) según la
cual los muertos panos deben ser consumidos exclusivamente por sus parientes
cercanos, y que, en todo caso, muestra que el apego al territorio ancestral resulta de consideraciones distintas a las puramente económicas.
Del nombre mismo de los Matis dan al arco: pia, se deduce que su introducción
entre ellos se remonta pese a todo a un pasado bastante remoto. En efecto, en
las otras lenguas panos, pia designa más bien la flecha, y el arco por su parte es
kanati, o pia kanati, que significa literalmente ‘arco de flecha’. Ahora bien, podemos postular que este último sintagma existía en protomatis (*pia kanati), y se
simplificó en pia, ‘arco’, mientras que el término para flecha, que evidentemente no podía seguir siendo el mismo, se convirtió por su lado en tawa (‘flecha’),
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el nombre de la caña que provee el asta (tawa, ‘Gynerium sagittatum’) sirviendo
desde entonces para designar metonímicamente a toda la flecha. No hace falta
decir que una evolución lingüística sí necesita un cierto tiempo. Si los Matis sólo recientemente hubieran tomado el arco de otro grupo pano, igualmente habrían tomado el nombre, a imitación de los Matses que utilizan pia para ‘flecha’
y kanati para ‘arco’, como todo el mundo.
Sin embargo, anotemos que, según CASTELNAU (1859:300), los “Mayorunas
salvajes” de mitad del siglo XIX ya utilizaban pia y tahua para designar respectivamente el arco y la flecha, mientras que sus parientes “Mayorunas civilizados” decían tengatay al arco, lo que no deja de recordar al término tonkate que
utilizan los Matis contemporáneos para designar el fusil (cf. cap. I).
Sin embargo, se observa que los hombres maduros, incluso cuando abunda la
carne de grandes mamíferos muertos con arco, dedican muchísimo tiempo a
cazar con cerbatana los pequeños monos con cuyos dientes se hacen trofeos
muy apreciados, que se llevan en brazales y en collares; cf. cap. XII).
Aunque el curare sea eminentemente “viril”, las mujeres también pueden pintarse así, lo mismo que deben respetar las prohibiciones alimenticias ligadas a la
caza con cerbatana (no se permite asociar el bata con la comida así obtenida).
Sin duda, esta participación mística de las mujeres en la caza no deja de tener
relación con su participación efectiva, pues las mujeres mayorunas (sobre todo
entre los Matses) acompañan a sus compañeros en la selva más a menudo que
el promedio de los amazónicos (ROMANOFF, 1984b).
La caza de cabezas da lugar a rituales parecidos entre los otros Panos, especialmente entre los Cashinahuas, que entierran, en el sitio mismo de la caza, las cabezas de los sajinos para incitarlos a volver al lugar donde murieron (ABREU,
1914; DESHAYES, comunicación personal; LAMB & RIOS, (1971).
Desde la perspectiva técnica nada impediría hacer cerbatanas de madera de wani, a imitación de los Waorani (RIVAL, 1993:643).
El hecho de quitarse los adornos, gesto asimismo practicado en tiempos de guerra, evidentemente responde a una necesidad práctica: los tahalíes y especialmente los pendientes de oreja molestan y serían en el cuerpo a cuerpo un estorbo. Pero desprenderse así de lo que adorna conlleva serias implicaciones ontológicas y sobre ellas volveremos en los capítulos siguientes.

CAPITULO XII

MUJERES, CUERPOS Y CORDONES

“Para adornarse, los Piaroa llevan collares, canilleras y brazaletes de
perlas (reu), calificadas como ‘perlas de vida’, y que se hacían, antes de
que estén disponibles en vidrio, con una piedra especial […] El número de perlas que lleva cada cual indica la extensión de su saber”. OVERING-KAPLAN (1982).
“La madre teje cintas de algodón, las recubre de rojo y las ata a los muñecas, los tobillos y las rodillas del bebé. A medida que se vuelven demasiado ajustadas al crecer el niño, se las corta y se las reemplaza por
otras más amplias […se las conserva] con el cordón umbilical secado
[…]. Cuando el bebé llega a cierta edad, su padre las lleva todas a la sabana, ante un árbol de madera dura, y las cuelga en él, o las entierra a
sus pies. Esto infunde mágicamente fuerza y bienestar al niño, y neutraliza simbólicamente la debilidad y vulnerabilidad vinculadas a su inmadurez, pues en el simbolismo ritual kapayo los árboles de madera
dura representan poderosas fuentes de fuerza, resistencia y salud”.
TURNER (1980[1969]:163).

Figura 49
Enawat, con el cráneo recién rasurado
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Los anteriores capítulos se dedicaron a demostrar que la sociedad matis estaba atravesada de parte a parte por una forma de dualismo dimórfico, que encuentra una expresión privilegiada en los conceptos de bata y de chimu. En los dos capítulos siguientes volveremos a encontrar estas nociones a través del estudio de los ornamentos permanentes, que se pueden repartir esquemáticamente en dos categorías
complementarias. Una, de proveniencia y connotación generalmente
femenina, comprende lo que se podría llamar las “cintas” o los “lazos”:
collares, brazaletes, canilleras, tobilleras y sobre todo tahalíes de perlas.
Otra, de tonalidad masculina y chimu, aplicada a la parte superior del
cuerpo (la cabeza), que comprende lo que designaremos como “adornos punzantes”: los diversos labrolabios, pendientes y tatuajes que realzan las caras matis.
Antes de examinar una tras otra estas dos series ornamentales, la
lenitiva y la amarga, recordemos de entrada que se trata menos de bagatelas de vocación estética que de prolongaciones casi inseparables de
sus portadores. Los Matis no se separan jamás, por decirlo así, de sus
atavíos (ni para dormir, ni para trabajar por ejemplo), y, si por accidente pierden uno de ellos, manifiestan un evidente malestar, como un estado de que les falta algo, hasta que lo reemplazan. Físicamente, la privación de adornos parece ser vivida como un desnudamiento, si no como una mutilación. Simbólicamente, se asemeja además al no ser y a la
asociabilidad. No adornarse equivale, muy explícitamente, a asimilarse
a los maru, categoría de espíritus que encarnan la antítesis de los valores matis, y a los cuales una piel imberbe y una absoluta indigencia cosmética confieren una inquietante ‘invisibilidad’.
Los maru, asociados a los elementos de la intemperie (particularmente al viento) y responsables de los ramajes caídos en los que supuestamente residen, tienen fama de hacer que la gente se pierda en la
selva. Los funcionarios de la FUNAI ven en eso una reencarnación del
Curupira brasileño, aunque éste tenga pelo hirsuto y los maru sean totalmente calvos, como claramente lo indica su nombre (ma-, ‘cabeza’ +
-ru, ‘imberbe’). Se les atribuye un cierto número de plantas silvestres
que se parecen vagamente a productos cultivados o simplemente útiles:
las bromeliáceas salvajes (piñas silvestres, raramente comestibles) son
marun kanchi (‘piña del maru’); una seta redonda y blanca parecida a
los pendientes de oreja (paut) tiene el nombre de marun paut; a los falsos bananos* (strélitzacées héliophiles intrusives, ou faux bananiers) se
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les dice marun tsinkwin (‘bananos de los maru’) …los maru representan en cierto modo el grado cero de la humanidad: todo lo que les concierne evoca vagamente lo humano, pero de una manera lo bastante
imperfecta como para ser casi imperceptible. De ahí, sin duda, la insistencia de los Matis sobre la invisibilidad de estos seres tan borrosos que
por eso se vuelven evanescentes.
Desprovisto de sus atavíos y reducido sólo a su dimensión orgánica, el cuerpo sería así, no únicamente asocial (y hasta antisocial y peligrosos como el maru), sino aun fútil, al punto, supuestamente, de dejar de manifestarse. Evidentemente, estas características poco alabables
en general no son buscadas por los Matis, si no es para matar a ayakobo: para rodear y masacrar a una manada de chawa (‘sajinos de labios
blancos’), o para lanzar flechas a los Korubos, sus enemigos hereditarios. Entonces, y sólo entonces, en estos contextos muy específicos donde se trata de probar la asociabilidad feroz y de evitar las represalias al
mismo tiempo, se quitan los collares y pendientes de oreja y se ponen
pintura negra. Así, según nuestros informantes, el adversario piensa
que se las ve con tsusi (‘espíritus’), más que con matis (‘humanos’). Y
por supuesto que se utiliza entonces el arco o el fusil más bien que la
cerbatana. La depilación sistemática de las cejas (bumaru, <bu, ojo’) se
debe sin duda a una estrategia similar. Al retirar de los ojos este ornamento espontáneo que es el pelo (ver cap. XIII), se los hace efectivamente, a la vez, más discretos y mortíferos de lo que naturalmente son.
Así se evita atraer la atención sobre este órgano eminentemente peligroso, lo que permite disimularlo de sus enemigos y también proteger
de éstos últimos a los vecinos.
A pesar de la ridiculez del maru, de su lado asocial y del peligro
que representa, o quizá incluso debido a estas características, los Matis
se esfuerzan a veces por “recuperar” sus virtudes: lo invitan durante los
rituales de iniciación (aunque destruya todo); lo invocan en caso del
mal tiempo (o si el sol se demora en salir) para que engañe al viento y
lo desvíe de su camino. Pero es raro que se esfuercen asimismo para sacar partido de las características negativas asociadas con los maru. Normalmente los Matis hacen lo que pueden precisamente para contrarrestarlo. Se adornan.
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Cuando el niño aparece
Los pequeños Matis reciben sus primeros adornos el día mismo
de su nacimiento, en una atmósfera que confina con el ritual. El parto
matis constituye en efecto un evento social importante en el que todas
las mujeres en edad de concebir les corresponde participar, pese a la reticencia de algunas de las muchachas recién púberes a las que esta prescripción implícita a procrear no gusta necesariamente. Por supuesto
que ningún hombre está presente, y un cazador inadvertido que llega
por casualidad la huerta donde la escena se desarrolla desviaría cuidadosamente la mirada y pasaría rápido en su camino. La recepción del
niño concierne exclusivamente a las mujeres.
La parturienta, en cuclillas encima de una hoja de tsinkwin kimo
(‘banano verdadero’) y con la cabeza recientemente rasurada y sostenida por su madre o alguna otra mujer mayor que ella, no debe manifestar su dolor, contentándose, hacia el final, con gemir kwa kwa kwa,
onomatopeya circunstancial. La mayoría del tiempo, como para minimizar o negar el sufrimiento de la futura madre, las otras mujeres presentes ríen, juegan con los monos domesticados, comen bananas asadas y masajean o comparan a sus bebés unos con otros. Las mayores, al
evocar las enseñanzas de sus antepasados, recuerdan algunos principios
de puericultura: no descabezar el pene de los niños tirando del prepucio hacia abajo, o si no, orinarían sangre; no sacudir las manos o los
pies de los pequeños, o si no la madre tendría reglas más abundantes.
A menos que haya una dificultad inesperada, la atmósfera es visiblemente relajada y festiva durante este ritual tan poco intimista como sea
posible. El bebé debe ser acogido por toda la comunidad femenina, y
no sólo por la madre. Hasta está explícitamente estipulado que la principal interesada no debe ser la primera en ikukek, ‘coger a su bebé en
los brazos’. Este papel recae sobre una de las parteras, en la realidad, sobre la panon (‘madrina’) principal, que determina si el niño de pecho
puede vivir1. Si es así, lo coge en sus brazos (ikuk-), significando con
ello la aceptación del niño, que en consecuencia no se arriesga ya al infanticidio.
La panon se encarga, igualmente, de cortar el cordón umbilical y
de recoger de él una gota de sangre para recubrir con ella las encías del
bebé de pecho para, se dice, estimular la salida de los dientes. En el mismo sentido, la madre eliminará pronto, al picarlos con una aguja, los
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pequeños quistes epidérmicos –elevaciones perladas de color blanco
nacarado, también llamadas perlas de Epstein– de las encías de su bebé. La panon debe enterrar el cordón y la placenta, a continuación, en
la huerta, al pie del árbol de banano, para evitar que perros y abejas lo
coman. Entonces queda lavar al bebé, tarea crucial (se sabe la importancia de los baños en el simbolismo matis) en la que igualmente participan otras mujeres que ipso facto se vuelven panon secundarias. La
relación instaurada en esta ocasión se sigue manteniendo ya que las panon posteriormente continúan ocupándose de su pequeño panon (el
término, de uso recíproco, se emplea vocativamente y puede tener lugar de vínculo de parentesco en caso de incertidumbre). Durante toda
su infancia, lo acunarán (ikuk-), lo bañarán con decocciones de plantas
medicinales (neste), le cortarán el cabello periódicamente, y en suma,
continuarán prestándole los mismos servicios que en el día de su nacimiento. Desde el día siguiente o subsiguiente, son ellas aún quienes lo
envuelven en hojas protectoras y lo “latiguean” (en realidad lo acarician) para incitarlo a crecer.
Pero la tarea esencial de las panon consiste en proveer de sus
adornos al nuevo ser, en resumen, a humanizarlo y a hacerlo visible.
Pues mal que le pese al retornelo de Víctor Hugo, cuando el niño ‘cae’
(pakar-), apenas aparece. Desnudo, sangrante y, por supuesto, desprovisto de adornos –aunque cabelludo y cubierto de un bozo a menudo–,
el nuevo ser nace ‘invisible’ efectivamente, y esto, tanto más literalmente cuanto que la concurrencia debe desviar la mirada en el momento de
la expulsión (según la esposa –y en la realidad, ya se habrá adivinado,
la principal informante– del etnólogo). Un recién nacido es, en resumen, parecido a un maru2. Al respecto, para remediar y concretizar el
reconocimiento social del nuevo ser venido al mundo, hay, pues, que
ponerle tobilleras, brazaletes y su primer collar de dientes de mono tan
pronto como ha sido lavado por sus panon. A los niños también se les
pasa un cordel alrededor de las caderas, llamado bastante presuntuosamente tieshet, ‘cordel peniano’, aunque no sujete nada antes de la pubertad. Consecuentemente presentable, el bebé puede finalmente ser
confiado a su madre. La panon concluye su ornamentación cortándole
los cabellos según el estilo tradicional.
La importancia de los primeros adornos se ve claramente en el
frenesí con el que se ponen a buscarlos en caso de parto prematuro, y
por tanto inesperado. A ojos vista, esos diversos atributos cuentan mu-
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cho, aunque sean confeccionados apresuradamente y con un cierto desembarazo: contrariamente a las cintas (witsun) de los adultos, cuidadosamente tejidas, las que se ponen alrededor de las muñecas y de los
tobillos de los bebés sólo son simples pedazos de cordel, enrollado ese
momento y tejido en cadeneta, mientras que los dientes de mono (shita) cedidos por la panon (‘madrina’) del bebé, raramente son de la primerísima elección. A veces se utilizan burdos dientes de mono araña,
más que, como se debería, de tití y de oso hormiguero ¿Pero no promete la imperfección misma de este preludio ornamental, un mejoramiento concomitante con la maduración del niño? (Veremos que los
adornos deben aumentar en tamaño, en número y en calidad con la
edad).
Muy lógicamente, todos los adornos dados originalmente al niño son de esencia femenina. Hasta para los muchachitos, el primer collar de dientes de mono, trofeo de caza, contiene incisivos y premolares
más que colmillos, dicho de otra forma, elementos de collares de mujeres y no de hombres. Pero, sobre todo, los cordones son hechos de fibra extraídas de los foliolos de shapesh (‘Astrocaryum tucuma’), palmera que interesa prioritariamente a las mujeres, aunque no tiene espinas.
El canto de la miel, alimento bata al extremo, hace alusión al shapesh,
y sobretodo la principal actividad femenina en estación seca consiste en
elaborar de sus fibras el cordel del que se confeccionan, aparte de los lazos (witsun), portabebés (tote), colador de chicha (sekte), hamacas (di)
y otros objetos muy apreciados para cuya obtención los hombres dependen de sus madres, hermanas, esposas o amantes. Los primeros
adornos marcan el apego a las mujeres: hasta que los bebés saben caminar, un pequeño cordel cuelga además de sus brazaletes y, aunque se
pretende que sirve para protegerlos de las picaduras de serpiente, oficia
concretamente de “cintura de seguridad”.
Así pues, arreglado con adornos femeninos, el bebé se vuelve visible, al menos para las mujeres. Pero antes de poder enfrentar sin riesgo la mirada de los hombres hace falta esperar aún cuatro o cinco meses, edad en la que, en el curso de una pequeña ceremonia, le es entregado el don más significativo que el sexo chimu recibe del otro: el piskare, collar (o más bien tahalí) de perlas que se lleva cruzado sobre el
busto, colgado al cuello en bandolera. Indudablemente, al diferir así su
entrega, y al solemnizarla, se quiere subrayar la inmensa importancia
conferida a estos adornos.
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Los piskare ocupan, en efecto, un lugar preponderante en el empleo del tiempo de las mujeres y en la jerarquía de sus preocupaciones.
Son hechos de pequeños cilindros tallados en la cáscara del darachicho,
(fruto de la palmera daratsintuk, Astrocaryum Murumura, ‘coco da mata’), horadados y luego enhebrados de tres en tres en un hilo de shapesh
–los más oscuros (obtenidos de cáscaras más maduras) alternan con los
más claros–, antes de ser pulidos largamente con una piedra plana
(pues se trata con toda seguridad de hacerlos más lisos, tan bata como
sea posible). La confección de uno solo de estos bellísimos objetos necesita de alrededor de veinticinco horas de esfuerzos, lo que constituye
un índice de valor tanto más cierto cuanto que generalmente se los
ofrece por docenas. Se comprende que los tahalíes de los Matis (como
los de los Marubos), reciban más atención simbólica que los de los Panos (Matses o Amahuacas, por ejemplo) que invierten en ellos menos
esfuerzo y se contentan con utilizar granos negros cultivados, conocidos en el Perú con el nombre de bomba (Ormosia coccinea).
Así pues, los piskare son muy valiosos y también están anclados
en la tradición e investidos de una gran carga libidinal. Muy frecuentemente, el don de los piskare es a las mujeres lo que el don de carne a los
hombres: un medio de hacer avances. Antes de disponer de cuchillos a
ese efecto, las mujeres arrancaban las perlas con los dientes, me aseveró un día Kwini, que parecía querer mostrar hasta qué punto ponían
allí ellas de lo suyo y estos ornamentos emanaban de sus trasfondos3.
Así, el apego de las mujeres a los buenos cazadores se expresaba en unidades contables, que los más viriles de los Matis exhiben en gran cantidad orgullosamente, llevando los más nuevos sobre el hombro izquierdo y los más viejos sobre el derecho.
Como durante las cacerías y otras escapadas a la selva se pierden
muchos piskare, necesitan renovarse permanentemente los que quedan
en reserva, lo que está regularmente asegurado hasta el día en el que se
es lo bastante viejo como para contentarse con poco, es decir, con un
solo par de tahalíes. Pues, un indiscutiblemente estrecho vínculo, asocia a los piskare con la potencia y, sobre todo, con las facultades reproductivas, con la posibilidad de engendrar, de la que están desprovistos
los viejos. Tahalíes y parto van juntos, lo que explica que circulen exclusivamente de la productora a sus amantes (el o los maridos incluídos)
y a sus hijos. En rigor, se los puede ofrecer a un hermano, especialmente joven, pero se los trata entonces (de hecho y a veces también de palabra) como papi ‘muchacho, hijo’. Una muchacha también puede
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aprovisionar de piskare a su madre, demasiado présbita ahora para encargarse de eso ella misma (lo mismo que un hijo aprovisionará de dardos de cerbatana a su padre que envejece), lo que constituye un justo
regreso de la balanza, perfectamente sincrónico con la simetría kariera
de las posiciones madre/hija. Sin embargo, el piskare connota esencialmente el engendramiento. Jamás una mujer se lo dará, por ejemplo, a
su cuñada o a su suegra.
De la absoluta prohibición de tallar las perlas cuando hay tormenta, se puede deducir que llevar piskare simboliza un vínculo vital y
procreativo. En efecto, el trueno se asimila con el gruñido de los muertos, y es incompatible con la fertilidad y la ornamentación (como lo veremos en el capítulo siguiente). Desde que el cielo amenaza lluvia, algunas mujeres hasta van a ordenar sus darachicho (‘cáscaras de fruto’),
incluso si no los estaban tallando. (En caso de haber truenos, está prohibido asimismo enrollar cordel, pero este caso es menos frecuente
porque la estación del shapesh corresponde a la de la sequía, mientras
que las cáscaras de darachicho endurecen sólo en la estación húmeda,
cuando madura). Como pasa entre sus vecinos Marubos (MONTAGNER MELATTI, 1985:41), existe entre los Matis una correlación negativa entre tahalíes y muertos, y, para contrarrestarla, una correlación
positiva con la vida. De lo que se dice, los muertos no llevan perlas, que
se retiran por lo demás en caso de duelo. No obstante, la mejor prueba
de la relación entre piskare y procreación reside indudablemente en
que los primeros, antes de cumplir una función erótica, ofician de
substitutos simbólicos del cordón umbilical, tal como lo veremos al
continuar con el ciclo ornamental de los bebés en el punto en que lo
dejamos: en la víspera de la entrega de sus primeros tahalíes y de su primera cortada de cabello.
El cordón umbilical de los bebés matis recibe un tratamiento ritualizado, escalonado durante varios meses, que sólo llega precisamente a su fin la víspera de la ceremonia de investidura de los primeros piskare. Una parturienta dedica prácticamente toda la jornada (o la noche) que sigue al alumbramiento a “cauterizar” a fuego lento la parte
del cordón que no fue enterrado con la placenta, aplicando sin cesar sobre él sus dedos recalentados en el fogón. Cerca de una semana más tarde, cuando se desprenda naturalmente del ombligo del bebé, su madre
colgará de su hamaca este pequeño resto de cordón, como para intentar en vano reponerlo a su lugar, pues es cierto que la hamaca figura de
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substituta de la placenta: se dice que la forma en la que los vivos se colocan en la hamaca supuestamente influye en el posicionamiento intrauterino, y además es corriente que se entierre en ella a los muertos
en posición fetal (MONTAGNER MELATTI, 1980:102 para los Marubos; Cavuscens, comunicación personal, para los Matses). Algunos meses más tarde, bajo el efecto de la desecación o de la putrefacción, el pequeño pedazo de carne se desprende de la hamaca a la que había sido
colgado, y la madre lo cuelga a una palmera daratsintuk, la misma de
la que se hacen las perlas que deben entregarse al bebé en el futuro inmediato. Cómo entonces no tener la impresión de que procede así a un
intercambio, resignándose finalmente a la pérdida del cordón real, pero pasando el relevo a los daratsintuk y a los piskare, según una sintaxis ritual que impresiona por su semejanza con la de los Kayapos (ver
citación en la portada de este capítulo).
Así, en la víspera de confiar tahalíes al bebé se confía ése cordón
a los tahalíes, o al menos, a la palmera de los que se los fabrica, y cuyo
fruto ciertamente no se llama darachicho por casualidad, ya que dara
significa ‘cuerpo’ mientras que si bien chicho denota en verdad y ante
todo los ‘frutos’, este lexema se emplea ocasionalmente también para
designar a los ‘bebés’. Como la daratsintuk además provee adornos emblemáticos importantes durante los rituales de iniciación (cap. XVI:
XVII), está acreditada la idea de que el que recibe el cordón no dejará
de restituirlo, en forma de insignias, adornos y hasta varitas utilizadas
por los espíritus ancestrales, para azotar ritualmente a los niños a fin de
hacerlos madurar (cap. XIV: XV). Desde ese momento, el ciclo ritual
que puntúa la vida del pequeño Matis parece asociado a las palmeras,
que se verán reaparecer en varias instancias y en más de un aspecto en
los siguientes capítulos4.
Con el cordón retirado, sólo queda por preparar la chicha de yuca para rociar en ritual de investidura de los primeros tahalíes, lo que
puede interpretarse como una suerte de reconstitución de la puesta en
el mundo. En efecto, todas las mujeres se reúnen en torno a la madre,
como durante el parto, y la madrina (panon) se encarga de rasurarles
la cabeza a ella y a su hijo, tal como ya lo había hecho el día del nacimiento. Pero esta vez, con ocasión de esta reposición en el mundo, se
esfuerzan en substituir contrapartes socializadas a los elementos naturales: los tahalíes reemplazan al cordón caído; la escena se desarrolla en
la parte femenina de la casa, y ya no en su periferia (las huertas que la
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rodean); finalmente, la chicha de yuca (blanca) reemplaza a la leche.
Este último punto, aunque jamás lo hayamos oído decir a los Matis se
deduce bastante claramente de un texto transcrito por FIELDS (1973),
en el que las máscaras que encarnan a los espíritus ancestrales, al tiempo de comer frutos de la palmera wani, previenen a los futuros iniciados de que la época en la que podían beber la chicha de yuca de su madre está acabada desde ese momento.
La entrega solemne de los primeros tahalíes duplica, pues, de
cierta forma el parto. Pero a la vez este ritual prefigura también el de los
tatuajes, en cuyo curso se beberá la chicha de maíz. Si el novicio es de
sexo masculino todas las mujeres de la aldea ayudan a la madre a preparar la chicha (mientras que si se trata de una niña la madre lo hace
sola), y hasta los hombres participan en la fiesta tomando un poco de
masato. El ritual de los cordones recuerda entonces tanto mejor al que
hace intervenir la chicha de maíz y donde el espíritu de cuerpo alcanza
su paroxismo. En todo caso, sea que se celebre a un muchacho o a una
muchacha, la ceremonia concierne a la totalidad de las mujeres de la aldea, quienes desde entonces podrán ayudar a la madre biológica con los
cuidados dispensados al niño, aunque sin substituirla. Desde que lleva
piskare, el niño puede ampliar su esfera de interacción social. Desde ese
momento su suerte en esa esfera interesa oficialmente a otros aparte de
su madre, quien puede confiarlo a terceros, y, por ejemplo, dejarlo para bañarse (mientras que antes había que llevarle agua), o aun hacerlo
dormir en la hamaca de una hermana mayor. El bebé, adornado con
collares, se vuelve ‘visible’, en particular para los hombres cuya vista es
un peligro menor para transmitirle sho. Desde ese momento, su padre
puede cogerlo en los brazos (ikuk-), aunque con moderación.
No obstante, aunque indiscutiblemente el niño franquee un umbral importante al integrar la comunidad de los portadores de piskare,
la pompa apenas se da ese día. Se bebe un tazón de chicha, se levantan
algunas prohibiciones alimenticias, y eso es todo. El ritual, discreto,
confinado a la esquina menos valorada de la casa y terminado a media
jornada, parece muy modesto. El ceremonial sería apenas más maduro
que el joven al que celebra. Todo ocurre como si se tratase de un simple ensayo para dar el primer impulso a una serie de imposiciones de
ornamentos socializadores, que culminará en la ceremonia de imposición de los tatuajes. Se trata de debutar suavemente. Este acto de entre-
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ga de los primeros tahalíes, para ser inaugural, y por tanto importante,
no deja de ser un pálido reflejo de las fiestas por venir.
Una vez provisto de tahalíes, el bebé no volverá a recibir más
adornos hasta estar en edad de hacerse horadar las orejas (hacia los 4 o
5 años). Sin embargo, la “formación continua” de su cuerpo prosigue,
y las mujeres no dejan de manipularlo durante toda la infancia, queriéndolo estimular (es decir, inducir) su desarrollo físico. Lo bañan en
decocciones tibias de hojas (neste), para que pueda comer los animales
asociados con las hojas en cuestión y evitar las enfermedades cuyo origen se les imputa. (Estas hojas a veces se las llevan hombres que con ello
proclaman su paternidad). Lo cogen en sus brazos (ikuk-), y el gesto es
lo suficientemente importante para que una esposa de etnólogo que lo
omite se gane una reprimenda de la madre de su pequeño panon. Le
depilan el bozo que pueda tener en la frente. Lo masajean regularmente, a fin de aumentar su masa muscular (para hablar de ese tierno “body
building” se dice nami wek, ‘hacer carne’). Si temen que su nariz sea demasiado arqueada para poder llevar posteriormente un pendiente nasal, las mujeres hasta pueden intentar remodelarla por medio de pequeñas y repetidas presiones sobre la punta. Siempre en esta perspectiva de
hechura del cuerpo, se asegura asimismo, imponiendo las manos, que
el cráneo de los bebés no sea muy prominente hacia atrás.
Las niñas, por su parte, reciben un tratamiento ginecológico ya
evocado en el capítulo siete (nota 4), destinado a disminuir los dolores
del alumbramiento a fin de no alumbrar “a la manera de las mujeres
nawa y de los monos araña”. El sexo femenino padece además, hacia la
edad de dos años, la excisión de la parte visible de los labios menores
de la vulva (mashpi), considerada antiestética por los Matis, trastornados en este aspecto por ciertas fotos de pin-up expuestas en el Posto Indígena. La operación recuerda evidentemente a la clítoridectomía practicada con gran pompa por los Panos ribereños, pero hay que destacar
que no se trata de ninguna manera, en la realidad, de la ablación del clítoris5. (Una de las pequeñas panon de Hélène fue examinada por un
médico de paso que fue categórico sobre ese punto). Por lo demás, la
operación, practicada por la madre, se desarrolla en la más estricta intimidad, y no exige ningún ceremonial, ni suscita más comentario que
la extracción de una verruga, por ejemplo. Apenas se habla al respecto
sino a propósito de una cautiva de Korubo, quien, habiendo sido raptada demasiado mayor para poder retirarle el mashpi en la infancia, tu-
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vo que esperar hasta el fin de su vida para que su hija la librara al fin de
él. Encontramos, aquí, el efecto kariera de báscula, evocado un poco
más arriba, y la idea, sobre la que tendremos amplia oportunidad de
volver, según la cual el atavío del cuerpo debe proseguirse hasta el día
de la muerte, e incluso en el más allá.
Donde late el pulso: los witsun
El encadenamiento con lo precedente quizá asombrará, pero parece importante subrayar una de las características más notables de los
adornos matis, la de que son todos prácticamente idénticos. Ciertamente, los witsun (‘cintas’) femeninos son de menor tamaño que las
de los hombres, y sus brazales no tienen dientes insertados. Ciertamente, los adornos de la cara son más elaborados entre los hombres, que
por lo demás pasan mucho más tiempo que sus esposas ante los espejos recientemente introducidos por la FUNAI. Pero la naturaleza de los
diversos atavíos sigue siendo idéntica; sólo varía la atención a los acabados.
Hasta los witsun, de los que se recuerda que llevan motivos tanto ayakobo como tsasibo (cap. V), parecen estar repartidos hoy de forma aleatoria entre los sexos y entre los individuos, mientras que se esperaría ver monopolizar los de más prestigios por los hombres y los
tsasibo de vieja cepa. Pero tal vez los witsun apenas pueden ya servir como marcadores “heráldicos” de las mitades porque el diseño que figura en cada brazalete depende de la mujer que realiza el modelo y no de
su destinatario. Ahora que las mujeres (quienes en su mayoría sólo han
aprendido a tejer un motivo en relieve) conservan lo más a menudo su
saber de su madre más que de su abuela materna, como sucedería en
una lógica seccional de la transmisión de los diseños.
Adicionalmente, son las madres y luego las esposas quienes ofrecen sus brazaletes y sus tobilleras a los cazadores (en lugar de las hermanas, como por ejemplo entre los Cashinahuas). Así pues, si una lógica dualista fuera realmente respetada, los hombres no podrían llevar
más que motivos de sus aliados, ya que la destinación a las mitades sería en régimen de línea paterna. (Ver el croquis de la fig. 50).
Considerando por una parte que la caza está repartida igualmente entre las dos clases, tsasibo y ayakobo, y por otra, que el llevar tal o
cual witsun debe favorecer la obtención de una presa de caza dada (se
los puede trenzar apresurada y provisionalmente con la efigie de una
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especie deseada), se podría esbozar una interpretación de esta anomalía. Quizá, pero sin que esto sea más que una especulación, los hombres
ayakobo que llevaban motivos tsasibo eran considerados como cazadores de caza tsasibo preferentemente, para ofrecerla a su mujer y a sus
suegro (justamente a tsasibo), y viceversa en los que respecta a los hombres tsasibo. Entonces tendríamos una vez más una demostración de la
posibilidad de encarnar al “otro” (aquí con blasón interpuesto) para ganar en poderío. Pero al menos dos factores parecen invalidar esta explicación: (a) en la práctica, los Matis son cazadores oportunistas más que
especializados; (b) la caza a menudo se ofrece a la suegra, de la misma
mitad teórica que Ego masculino.
Podemos considerar otra hipótesis: los hombres cuya cerbatana
es nueva llevarían witsun de tsasibo (y entonces la caza debe ser muerta con un arma reciente)
mientras que aquellos cuya
cerbatana es más antigua
llevarían el motivo de los
ayakobo. Aún aquí, la identificación dependería del
“otro” al que se trata de incorporar (al comerlo); la
caza. Nuestros datos actuales desgraciadamente no
nos permiten ni confirmar
ni negar esta teoría. Así
pues, nos quedaremos aquí
Figura 50
en este asunto respecto a la
El don de los witsun está representado
sociología de los witsun, y
por una línea de punto. Se constata con este
ejemplo que todos los hombres ayakobo llevan nos inclinaremos hacia su
witsun de tsasibo
virtud profiláctica.
En efecto, los Matis
disponen de una medicina “suave” –el dawë, ‘remedio de origen vegetal’– que consiste precisamente en introducir vegetales (hojas, flores, fibras, etc.) debajo de sus brazaletes/brazales con fines preventivos, propiciatorios o curativos. La práctica por lo demás parece extendida en
toda la zona pano, y mucho más allá: la mayoría de los habitantes autóctonos de la Amazonía, como los Matis, aplican remedios en sus cintas, y también ellos hacen coincidir estas ligaduras con sus articulaciones (hombros, muñecas, rodillas, tobillos). Consideremos, pues, el vín-
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culo entre el ornamentálico* (ornementique) y lo terapéutico bajo el
ángulo de una teoría (más o menos implícita) de las articulaciones, y
esforcémonos por entrever la lógica subyacente que determina el emplazamiento de los witsun y de los piskare.
Como lo saben por experiencia los atletas y las personas de edad,
las articulaciones representan puntos del organismo particularmente
frágiles, y están sujetas a los esguinces, lujaciones y artritis. Como lo saben además los carniceros, los amerindios y Patrick MENGET (a quien
debo esta reflexión), se trata simultáneamente de los principales puntos de partición del cuerpo, lo que evoca naturalmente el desmembramiento de las osamentas. Se podría pensar, entonces, que es debido a
esta vulnerabilidad que las articulaciones se benefician de un tratamiento particular, en lo ornamentálico, pero también en lo imaginario,
la mitología y las prácticas medicinales. Regina MULLER (citada por
MONTAGNER MELATTI, 1986:20) lo afirma a propósito de los Xavantes, por ejemplo, cuyas cintas servirían precisamente para proteger
el cuerpo de toda influencia exterior capaz de perjudicar su salud.
“Cortar las manos, cortar los pies, hasta cortar las orejas o la nariz puede hacerse sin que esto conlleve la muerte. Pero no cortar el cuello, tajar el pedúnculo relativamente grácil que une la cabeza al torso. Así pues, especialmente
conmovedor […] será el adorno del cuello” (LEIRIS, 1981:268).

Quedarse allí sería insuficiente sin embargo, pues aunque expuestas a los riesgos, las articulaciones no dejan de representar la sede
de la potencia, investida a menudo de propiedades espirituales. La anchura del hueso –símbolo de fuerza vital entre los Panos en general y
entre los Matis en particular, ERIKSON (1986)– alcanza su máximo en
el extremo de los huesos largos, de un cabo a otro del intersicio articular. El cartílago (lo lleno) colinda con el vacío de las articulaciones que,
y esto resulta de aquello, constituyen además las partes del cuerpo que
se toman más tiempo en descomponerse tras la muerte, o que, en caso
de incineración, tardan más en arder6. Un mito cashibo contado por
WISTRAND (s.f.:31), describe la impotencia patética de la primera humanidad, que la mujer del Sol había creado sin junturas; y para los Machiguengas también: “las junturas isaga’rite representan la fuerza física”
(SCHULTE-TENCKOFF, 1984:97). Los Matis, por su parte, asimilan
lingüísticamente sus rodillas (danburu) y sus codos (mënchinburu) a
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buru, ‘ojos’, i.e., al órgano poderoso por excelencia, y afirman, por lo
demás, que las witsun astringentes aumentan su masa muscular, y por
tanto su fuerza. Así pues, las junturas, fuertes pero a la vez expuestas,
presentan así una ambigüedad cierta que hay que tener en cuenta para
explicar por qué los adornos se ponen en ellas.
Planteado esto, debido a la ubicuidad de la equivalencia alma/sangre en muchas sociedades amazónicas, hay que considerar, indudablemente, también, que la ambigüedad fisiológica de las articulaciones
tiene un corolario ontológico. En efecto, las junturas corresponden precisamente a los puntos en los que se “ve latir la sangre” –retomando una
expresión de MAUSS (1967[1947]:44), lo que, en un párrafo dedicado
a la cosmética, justamente atrae la atención de los investigadores sobre
la importancia del pulso. Así, los lazos se anclarían allí donde parecen
manifestarse los principios vitales con más claridad. Ahora bien, esta
idea de que los lazos dependerían de la circulación sanguínea nos conduce paradójicamente a los tahalíes piskare, que se llevan cruzados sobre el pecho. Efectivamente, muchos habitantes de la Amazonía occidental atribuyen al corazón una posición central en la cavidad torácica,
y por tanto hacen converger hacia sus tahalíes este órgano –percibido
por los Matis (entre otros) como la sede de la “inteligencia/alma”7.
(¿No les viene a los chamanes panos su poder de los ‘jaguares’ internos
que se alojan precisamente in petto?). De acuerdo al modelo de la representación indígena de las “cintas”, esbozada aquí arriba, la diferencia entre los piskare y los witsun así se esfuma, aunque se aclare aún
más la importancia netamente superior investida en los tahalíes, como
sabemos.[Además lo confirma la designación de winten piskare, “tahalíes del corazón” que se los confiere a veces a estos ornamentos].
Con seguridad, los lazos representan muchos de los adornos en
relación directa con la vida, y son valiosas no sólo por la cantidad de
trabajo que representan sino aun por su valor contractual inestimable.
Así se comprende la furia de las mujeres que, al ver a sus maridos intercambiar piskare con los blancos durante los primeros contactos, se esforzaban en reprenderlos (MONTAGNER MELATTI, 1980:89 & 99):
igualmente se comprende por qué Pishi (Fidel), que los Matis tenían
por muerto (ver cap. VIII), no debía tener piskare bajo ningún concepto, mientras que Bwishon (‘el ciego’) sólo tiene dos de ellos y no más
witsun que amantes; se comprende, finalmente, el perjuicio que pueden causar las perlas de plástico introducidas por los Marubos (vía los
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misioneros) y, desgraciadamente, hasta por los etnólogos inadvertidos
a principios de su estadía8. En fin, comparte la tristeza de Daman, al
constatar, no sin amargura, que él mismo y sus contemporáneos poseen muchos menos collares que sus antecesores inmediatos. Estos no
los negociaban, en trueque, con los nawa.
Sin embargo, aunque su circulación sea el asunto de incesante
debates, aunque cada cual sea perfectamente identificable (aun cuando
para el observador extranjero todos son idénticos), y aunque las mujeres dediquen más horas a su confección que a l huerta, los adornos bata no podrían rivalizar en prestigio con otros, vectores de chimu, que se
implantan en el rostro y cuya descripción será el objeto del capítulo siguiente.
Notas
1

2

3

4

Una institución similar existiría entre otros Panos, especialmente entre los Shipibos (ILLIUS, 1987:229, traduce paano tita por “geburtshelferin”, comadrona),
y entre los Amahuacas, de los que WOODSIDE (1980:103) nos informa que la
mujer que corta el cordón umbilical se convierte en “comadre” (pando) y contribuye a decidir si se debe dejar vivir al recién nacido. Entre los Matis parecería que cualquier mujer pudiera convertirse en panon, tanto una tita utsi, ‘MZ’,
como una nachi, “FZ”, por ejemplo. La norma parece oscilar, sin embargo, entre la elección de una mujer muy cercana a la madre, o la elección, contraria de
una extranjera (marubo por ejemplo). En el primer caso se trata evidentemente de asegurar al niño la devoción automática de su madrina; en el segundo, más
bien de una política de alargamiento de la parentela que permite marcar la confianza e integrar a una mujer de un estatus previamente incierto. Se observa,
además, que muchas panon asistentas (que ayudan a la madrina principal) se
reclutan entre las mujeres estériles (que se ofrecen de buen grado) y/o recién
púberes (que a veces van protestando). La esposa del etnólogo, en su doble título de extranjera y de adulta sin niños entonces, era solicitada a menudo.
En este aspecto, es interesante observar que los Amahuacas reservan un tratamiento idéntico para el cadáver de una víctima de infanticidio, de un lado, y para los osos hormigueros de otro; estos animales, aunque considerados no comestibles, son eliminados sistemáticamente “para que no hagan desaparecer la
caza” WOODSIDE (1980:104).
El diente (shita) representa entre muchos de los Panos la sede de la fuerza vital,
lo que da a los trofeos de caza, es decir, de guerra antiguamente, mucho valor.
Nada más natural, en consecuencia, en que uno de los primeros gestos terapéuticos practicados por la madrina tenga por objetivo hacer que los dientes salgan
y crezcan, como ya lo hemos señalado.
Las palmeras gozan, a los ojos de los Matis, de un estatus muy superior al de los
árboles, y a veces parecen más seres “animados” que vegetales. Los frutos de la
palmera isan, Jessenia bataua figuran como una casi carne, y en su “caza” se especializan las viudas y los adolescentes a falta de poder procurarse verdaderos
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6

7

8

alimentos cárnicos. (Sobre una equivalencia similar entre los Bari, cf. BECKERMAN, 1977). Se sabe que las palmeras wani y daratsintuk se ponen en relación
con el ciclo vital y la maduración de los individuos, y podría pasar lo mismo con
el shapesh (otra palmera espinosa de la que se extrae cordel), ya que una mujer
con la que yo paseaba por un jardín abandonado desde hacía tiempo me mostró uno de pronto y me dijo que había servido para el portabebé de su hijo (¡doce años antes!).
La excisión del clítoris (clitoridectomia) de los Panos ribereños ha sido descrita
a menudo, y presentada fácilmente como una práctica emblemática de estos
grupos (D’ANS, 1982; ROE, 1982; ILLIUS, 1985). Sin embargo, muy a menudo
se ignora que varios grupos interfluviales, Panos o no, la practican en versión
atenuada. Hay datos relativos a la “circuncisión femenina” (lo más a menudo sin
excisión del clítoris) entre los Cashibos (IZAGUIRRE, I; 312ss.), los Caxinahuas
(ABREU, 1914;115; TESSMANN, 1930:147), los Manetinerys y los Canamaris
(LABRE, 1872:22), y los Marubos (observación personal), por no decir nada del
caso de las niñas sharanahuas, cuya sangre vertida con esta ocasión tendría un
valor fertilizante que no deja de evocar la esfera andina (TORRALBA SERRANO, 1986:47-48).
Las repercusiones simbólicas de este punto para los Bororos fueron estudiadas
por NOVAES (1988). Añadamos que el corazón comparte con las articulaciones
el privilegio de resultar un mezquino combustible, como lo hacía notar a MELATTI (1985:124) un informante Marubo: “el pecho y el corazón no arden bien,
y quedan enteros, como si la vida (chinan naton) morara allí”.
Desde un punto de vista anatómico, el corazón ocupa una posición mucho menos lateral de lo que generalmente se piensa en Occidente. Así pues, nada hay de
sorprendente en que los amerindios consideren con frecuencia este órgano como el punto central del cuerpo (cf., e.g., SCHULTE-TECNKOFF, 1984:97). Los
Marubos, tal como resulta de los trabajos de MELATTI (1985:128), llevarían incluso su rechazo a situar al corazón en la izquierda hasta el grado de sistematizar la posición del corazón en la derecha, al asociarlo con las almas vinculadas
al costado derecho del individuo.
“Una expedición etnográfica se prepara en el cruce Réaumur-Sebastopol. Se encuentra reunidos allí a los mayoristas de artículos de costura y de moda; es allí
donde se puede esperar descubrir los productos adecuados para satisfacer el
gusto difícil de los indios […] En un barrio de París, que me era tan desconocido como la Amazonía, me dedicaba yo a extraños ejercicios bajo la mirada de
importadores checoslovacos […] Me empleaba en seleccionar las más pequeñas
de las perlas para bordar llamadas ‘rocalla’, cuyas madejas llenaban los estantes”
(LEVI-STRAUSS, 1955:281).

CAPITULO XIII

SABOR OSTENSIBLE
LOS ADORNOS FACIALES
“La nación mayoruna era en lo que respecta a los adornos faciales la
más monstruosa de todas. Los hombres se [claveteaban] todo lo que
entre los españoles corresponde a una barba bien tupida y espesa. Desde la infancia comenzaba a horadar la barba y a introducirle pequeños
pedazos de chonta negra, madera muy fuerte y dura, de suerte que, al
verlos de lejos se diría que eran hombres con la barba negra y muy densa. Sus caras estaban pintadas de rayas negras, los pliegues de la nariz
horadados para introducir dos plumas caudales de guacamayos, pájaros magníficos, y los labios inferiores igualmente tenían dos orificios en
los cuales se ponían otras plumas que, con las primeras, dibujaban una
cruz de San Andrés. CHANTRE Y HERRERA (1901[1768]:64).
“La nariz y los labios están cubiertos de muchos orificios en los que ponen largas espinas, y en los de las comisuras de la boca, pluma de guacamayo. Del labio inferior, del extremo de la nariz y de las orejas cuelgan pequeñas placas redondas [chapinhas redondas] de ciertas conchas
marinas que los indios llaman itan. A este horrible aspecto aún se añade la impiedad de sus costumbres” MONTEIRO DE NORONHA
(1768).

Figura 51
Daman, el último Matis que haya llevado cuatro erizados
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El examen de los puntos de aplicación de los lazos confirma, en
ciertos aspectos, la visión de SEEGER (1975), que interpreta los adornos amazónicos como instrumentos de perfección del cuerpo, lo que
permite socializar y perfeccionar el funcionamiento de los miembros o
de los órganos cerca de los que se insertan. En cambio, un cuadro interpretativo muy distinto se impone para el estudio de los adornos
punzantes de los Matis, desprovistos, por su parte, de una dimensión
sensorial cualquiera: los pendientes de oreja no sirven para oir más, ni
los labrolabios para expresarse mejor. Si bien la función generalmente
precede al órgano, aquí, ni una ni otro aumentan con el adorno. Ciertamente, el ornamentálico matis sí que proviene de un proyecto de mejoramiento del cuerpo. Pero esto se ejerce más bien en la óptica de la
transmisión del sho y del chimu, y según la lógica propia de una voluntad de extensión metonímica de la categoría de los formadores de la
persona.
El contacto innegablemente perturbó la relación de los Matis
con sus adornos. Algunos cayeron en desuso mientras que nuevos atributos, como la ropa interior masculina, parecen ser utilizados hoy a
imitación de los atavíos tradicionales, que no son entregados a los jóvenes sino a partir de una cierta edad. Estas modificaciones recientes de
la apariencia, producidas ‘desde que los blancos nos ven’, suscitan encendidos debates. Los viejos se quejan de que los jóvenes de hoy se parecen a las mujeres y a los nawa. Antes, se dice, todos los adultos llevaban permanentemente la gama completa de los adornos. Actualmente
son raros los que no han abandonado nada, aunque el grado de retención varía de un individuo a otro. Pero que el ideal ya no se realice no
significa en absoluto que los Matis hayan perdido todo recuerdo del orden, descrito a continuación, en el cual sus adornos deberían transmitirse y acumularse.
Iniciación incoactiva: la secuencia de los ornamentos
Los jóvenes Matis padecen su primera perforación en el lóbulo
de la oreja a la edad de cuatro o cinco años. Entonces se les puede introducir un palillo (un bastoncito muy delgado), a manera de primer
paut (‘pendiente auricular’). Progresivamente, con los años, el diámetro de estos pedazos de madera aumenta hasta cuando se los pueda
reemplazar, cuando alcanzan el tamaño de un dedo, por cilindros de
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caña de flecha (tawa). Estos miden cerca de 5 cm de largo para las mujeres y cerca del doble para los hombres, quienes, hacia los 10 o 12 años,
les pegan con resina un trozo de concha de caracol deko, blanqueado al
fuego y tallado en forma de lentilla cóncava y pulida durante largo
tiempo.
Se considera que los ayakobo temen ver los paut masculinos, criterios identificatorios de los tsasibo y más en general de los Matis. Parecería, por lo demás, que la importancia, o al menos la cantidad de los
adornos así constituídos de “chapinhas redondas” (plaquitas redondas)
fuera superior entre, al menos, ciertos
de los antiguos Mayorunas, como lo
indica una de las citas colocadas en
epígrafe y lo recuerda la fig. 53, reposición de un grabado del siglo XIX.
Algunos años después de la
perforación de la oreja, hacia la edad
Figura 52
de 8 años, se horadan los lados de la
Pendiente de oreja. La parte oscura
nariz para introducir allí el primer par
representa la resina que une
de demush (‘vellos de la nariz’, <de-:
el adorno con su asta
‘nariz’ + musha: ‘espina’), finas agujas
negras hechas de las fibras de la palmera isan (Jessenia bataua). Como
anteriormente, el proceso proseguirá durante varios años y el número de los demush aumentará
hasta cubrir casi totalmente el ala
de la nariz (una decena de cada lado). Este adorno puede confeccionarse con dos golpes de machete y
en pocos segundos.
La etapa siguiente consiste
en abrir el tabique para introducirle el pendiente nasal, llamado detashkete. El principio de ampliamiento progresivo se mantiene, pero como con los paut (‘pendientes
Figura 53
En D’ORBIGNY, 1847
de oreja’), sólo los hombres llegan
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al último estadio al reemplazarles los palillos llevados hasta entonces
por un detashkete más sofisticado, tallado en el budión del peristoma
de un gasterópodo lacustre (nunti, Ampullaria sp.), según el método
ilustrado en la figura 54. (Los Amahuacas los habrían tenido idénticos
antes de adoptar el modelo shipibo de metal; CARNIERO, Ms.).
Viene enseguida, con la cercanía de la pubertad, el momento de
punzar el labio inferior. Para las mujeres, el kwiot (‘labrolabio’) de madera clara que pueden llevar entonces recibe una gran atención de parte de los hombres, muy comprensible en vista de su erotismo. Es testimonio de ello la
graciosa desenvoltura con la
cual las jóvenes mujeres, por
ejemplo al tomar papilla de
banano, se lo quitan, lo chupan y luego lo vuelven a introducir con gesto hábil, preciso y
muy evocador en el hueco previsto a este efecto. Las mujeres,
Figura 54
además, comienzan a llevar el
El pendiente nasal y el caracol
kwiot en la edad de las primedel que se saca
ras relaciones sexuales, y tienden a descuidarlo al envejecer, por lo que en caso de pérdida no se apresuran tanto en reemplazarlo; al contrario, los hombres dan mucha menos importancia a los suyos, mucho más pequeños por lo demás. En
cambio, se observa que los kwiot masculinos se oscurecen con la edad
(es decir, envejecen simbólicamente), y los jefes de familia a menudo
utilizan labrolabios de madera negra más que clara. Adicionalmente,
los Matis de antaño llevaban labrolabios en mucha mayor cantidad.
Volveremos a hablar de ello. Sin duda, los hombres conceden menos
importancia a sus labrolabios porque disponen por su lado de un adorno que hace de pendiente del labio superior. Así pues se sabe que lo bajo es femenino y lo alto masculino (las hamacas de los hombres son colocadas arriba de las de las mujeres y los Matses reservan la mitad inferior de los monos a las mujeres, etc.).
Dos o tres años después del primer (y desde entonces, único) labrolabio, quizá antes según la periodicidad de los rituales (cap. XVII),
venían los primeros musha, ‘tatuajes’: dos trazos paralelos sobre las sie-
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nes y las mejillas, dibujados con ocasión de un rito que constituye el
tiempo fuerte de la vida ceremonial matis. El ritual es perfectamente
“epiceno”, pues los dos sexos se tatúan simultánea e idénticamente: el
motivo es el mismo para todos. Anotemos de paso que la palabra musha significa también ‘espina’.
Entre los 16 y los 20 años, ya plenamente adultos, los hombres se
hacen horadar la cara en los hoyuelos que separan la región maxilar y
las mejillas. Esto permite la introducción de los mananukit (lit: ‘lo que
emerge’), palillos relativamente consistentes y largos, hechos de madera de palmera negra. El número de los mananukit, como el de los
kwiot, al que completan, era antes muy superior al de hoy día. En un
principio estos adornos –que llamaremos “erizados” aunque sean indisociables de la categoría de los labrolabios– son bastante cortos y tallados en wani (Bactris gasipaes). Enseguida serán ampliados progresivamente hasta medir 6 o 7 cm., y entonces se sacan de otra palmera, la
isan (Jessenia bataua). El paso de una a otra palmera no tiene por lo demás nada de sorprendente, ya que ambas mantienen vínculos de filiación mitológica, como sabemos (ver cap. XI).
La extremidad inferior de los mananukit cubre frecuentemente
los dientes de los Matis que sonríen, lo que les hace aparecer como una
suerte de oscuros colmillos supernumerarios. Ahora bien, esto no resulta de la casualidad ciertamente, pues se sabe que el ennegrecimiento periódico de los dientes se practicaba en todo el oeste amazónico
(NORDENSKIÖLD, 1922) y representa, entre los Cashinahuas, una de
las fases cruciales del rito de iniciación (McCALLUM, 1989). Por lo demás, encontraremos esta correlación simbólica entre mananukit, kwiot
y dientes en el estudio de la máscara de los mariwin.
Finalmente, durante una segunda ceremonia de tatuaje, cada
cual se hace trazar una serie de líneas paralelas (de seis a ocho) en la
mejilla izquierda y luego en la derecha. El número de líneas dibujadas
sobre la mejilla no es necesariamente el mismo en cada lado de la cara.
Hagamos notar que, durante un mismo ritual, ciertos jóvenes se hacen
tatuar las sienes y la frente, mientras que sus mayores padecen la operación en las mejillas. Pero los Matis insisten en una diferencia: si bien
la primera operación (frente/sienes) es dolorosa (chimurap), la segunda (mejillas) apenas lo es. En el peor de los casos, si le llega a pasar (se
sobreentiende que le falta valor), el iniciado sufrirá un poco de los
dientes. Desde el punto de vista anatómico, esta afirmación habría sido
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más verosímil aplicada a los labrolabios que a los tatuajes (ROUAS &
GAUTHIER, 1991), pero estos últimos revisten claramente más importancia, y son ellos los que se ponen en directa relación con una de las
principales sedes de la potencia vital.
Así pues, la adquisición gradual de los adornos viene literalmente a puntuar las etapas de la maduración individual, según un orden estrictamente preestablecido. Esto no tiene nada de sorprendente, por lo
demás, pues los Matis tienen una visión muy lineal de la existencia. La
conciben como una sucesión de etapas ordenadas de antemano, una
evolución progresiva hacia una vejez altamente idealizada. Los procesos de maduración y la cuestión de edad relativa revisten aquí una importancia primordial, que explica que cada cosa debe venir a su tiempo: todo alimento, todo saber están igualmente jerarquizados. Las carnes se introducen progresivamente en la alimentación; hay que saber
cazar con cerbatana antes de pasar al arco; hay que saber hacer una hamaca antes de aprender la alfarería, etc. Las técnicas y el saber deben
adquirirse gradualmente, y los adornos, en suma, no hacen sino dar un
giro más sostenible a este fenómeno que ROMANOFF (1984:151-189)
denomina alegremente “the ideal age/sex division of labor and exchange”2.
Los adornos, impuestos según un orden predeterminado, constituyen así clases de edad de facto, lo que da un giro eminentemente
concreto a la predominancia jerárquica que los Matis reconocen sistemáticamente a la calidad de ser mayores, y subraya la importancia que
atribuyen a los procesos de maduración y a las cuestiones de edad relativa. No obstante, a excepción de los tatuajes, que son motivo de ceremonias importantes, los diversos elementos de atavío aplicados a medida del desarrollo biológico parecen añadirse unos a otros muy apaciblemente, sin exigir un ritual particular. Todo parece sugerir de algún
modo que su gradual acumulación se efectúa por modestas sacudidas
sucesivas, tan poco marcadas como sea posible. Por tanto, podemos
pensar que los Matis se esfuerzan en minimizar la diferencia entre los
procesos fisiológicos y los inducidos por acupuntura.
A primera vista, la segunda imposición de los tatuajes pone término a la secuencia de las perforaciones vectoras de chimu que debe
sufrir todo individuo para gozar del estatus de adulto matis. El tatuado
desde ahora está “preparado para enfrentar el mundo”. Sin embargo,
aparte de que cada cual sufrirá posteriormente otras formas de inyec-
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ción (picadas), hay que recalcar que la ornamentación continuará evolucionando con la edad del portador. El muy lento envejecimiento de
los tatuajes justifica por ejemplo la retirada tardía de ciertas prohibiciones alimenticias. Veremos, incluso, que el ciclo ornamental encuentra
un epílogo virtual en el más allá. En muchos aspectos los adornos ennegrecen (ya lo vimos brevemente), aumentan en tamaño y en número y “se desarrollan” a imitación de su portador. Inducen, en suma, lo
que podríamos llamar una iniciación incoativa. Si bien demush designa tanto las agujas picadas en las alas de la nariz como los vellos de ésta o las antenas que emergen espontáneamente de las ventanas nasales
de los felinos o de grillos, esto indudablemente es para subrayar mejor
la dimensión propiamente ‘somática’ de los adornos humanos, y no
tanto por la belleza de la metáfora. A riesgo de sorprender, incluiremos
además los pelos, adorno espontáneo, entre aquellos que son picados y
permanentes.
Del pelo al ancestro
Dignos descendientes de los Barbudos, los Mayorunas siempre
han sido conocidos por sus “soberbias barbas de zapador” (ORDINAIRE, 1887:295), y los Matis, en efecto, cuentan que poco antes del contacto algunos de los suyos aún tenían el torso velludo y largas barbas
blancas. Contrariamente a la mayoría de los habitantes de la Amazonía,
incluídos otros Panos (ROE, 1982:319, n.36), los Matis conceden una
gran importancia a su sistema piloso, y lejos de depilarse (salvo las cejas), consideran en cambio a sus pelos como un indicio de fuerza y de
madurez3. Los pelos, aquí, no son tolerados simplemente, sino aún
apreciados en tanto marcadores de mayor edad, lo que les inscribe claramente en la movedura de las otras excrecencias ornamentales cuya
aparición señala la maduración. En caso de duelo, se rasuran los cabellos como se reducen los adornos, aplicando por lo tanto un mismo tratamiento a unos y a otros. Y sobre todo, se recuerda que los maru se caracterizan por la ausencia simultánea de pelos y de adornos, como para indicar mejor que ambos provienen de un mismo registro simbólico. En este sentido es notable que los Matis pretendan que un hombre
que se rasurase la barba moriría aplastado por la caída de un árbol en
la selva, es decir, víctima de un ramaje caído, y por lo tanto, de la acción
de un maru. Arrancarse los pelos de la barba, gesto eminentemente
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asocial, equivalente a un rechazo del ornamento, conlleva una sanción
severa, lógicamente ejecutada por el maru que este acto atraerá metonímicamente.
Los pelos, y en especial los que rodean el contorno de la boca,
aparecen, pues, semánticamente inseparables de la serie de los adornos.
Pero se podría ir más lejos, hasta afirmar que constituyen el último grado de la ornamentación, como podía esperarse al respecto al constatar
que aparecen después que los otros atavíos. Por lo demás, se resalta, para abundar en este sentido, que los primeros kwiot y mananukit (‘labrolabios’ y ‘erizados’) se pican en el rostro precisamente en el lugar
mismo donde –entre la mayoría de los hombres matis entre veinte y
treinta años– los primeros pelos faciales nacen, esbozando un bigote (a
lo mandarín) y una barbita corta (a lo Napoleón III). Así, los adornos
parecen preparar el terreno a los pelos, que constituyen su prolongación, si no es su interiorización perfecta. De ahí, sin duda, la importancia de la pilosidad peribucal en el dibujo presentado al principio del capítulo 7, en el que un joven hombre (Pusapa) describe su ideal del Matis.
Así pues, en definitiva, se puede dar en parte la razón a los numerosos autores que repiten que los Mayorunas se adornan el circuito
de la boca para merecer mejor la apelación de “barbudos” (MARONI,
1889:422; MERCIER, 1974:183). A la idea del padre IZAGUIRRE
(XII:428) –según la cual “al ponerse a perder su pilosidad (pretendidamente heredada de los españoles) pudieron aliviarse de la extraña industria (consistente en picarse la cara con pequeños clavos de palmera
chonta)”– no adolece por tanto de un cierto fundamento émico, en
cuanto a que los Matis conciben sus adornos menos como substitutos
que como preludios de su pilosidad. Pero indudablemente la mejor
confirmación de esta conjunción notable entre la maduración fisiológica y el desarrollo ornamental se encuentra en el análisis de la apariencia post mortem. En efecto, la ornamentación de los mariwin representa la extensión asintótica de la de los humanos y encarna su perfección.
Los Matis repiten hasta el cansancio, de un lado, que se perforan el contorno de la boca para asemejarse a los mariwin, y de otro, que éstos jamás vienen en tanta cantidad como con ocasión de las ceremonias de
imposición de los tatuajes, donde verosímilmente figuran de modelos.
Ahora bien, es precisamente la barba de los aparecidos lo que tiene lugar de entelequia ornamental.

El sello de los antepasados / 319

Sin embargo, a primera vista, la cosmética de los mariwin parece diferente de la de los humanos. Salvo los dos erizados colocados en
las mejillas, la mayoría de las máscaras exhiben pocos adornos: ni pendiente de oreja, ni pendiente nasal, ni espinas nasales, ni tatuajes. ¿Cómo pueden representar entonces el nec plus ultra de la estética facial
matis? Es que la sola presencia de los mechones de kapok que forman
la barba de los mariwin basta para ocultar el resto de la ornamentación. Los informantes, interrogados sobre la ausencia de tal o cual atavío, siempre nos recomendaban ver mejor esos mechones (llamados
kwiashak) y los erizados (Mananukit) de la máscara, como si la presencia de estos dos elementos dispensase de los otros, en consecuencia superfluos4. Los mananukit (y la barba con la cual se confunden) presuponen, de algún modo, llevar otros elementos de la secuencia ornamental: precisamente al venir a clausurar la serie de adornos punzantes, se introducen necesariamente después que los demás, que, aun ausentes, se encuentran como inscritos, por falta, sobre la cara. Ahora que
los mariwin, no contentos con verse sistemáticamente provistos de mananukit, desarrollan el apego a este adorno hasta multiplicarlo sobre
todo en el contorno de su boca. En efecto, si bien los kwiashak, como
conjunto sí que simbolizan la barba, se observa que considerados uno
por uno los mechones de kapok de los que ella se compone, cada uno
se enrolla alrededor de palillos que constituyen a la vez, según los Matis, labrolabios y erizados.
Así, la diferencia entre la barba y el adorno disminuye con la ambivalencia notable que aporta la máscara, como para justificar mejor
una concepción fisiológica de los adornos, así como la concepción inversa, lo que confiere al pelo un estatus equivalente al del adorno. Aunque son adornos en su totalidad, los kwiashak que rodean la boca de
los mariwin también son su cuerpo, y esto en un doble aspecto, ya que
además de barbas también ofician de dientes. Para convencerse de ello
no hay más que ver su disposición y recordar que el nombre cashinahua para máscaras similares, munti xitaya (‘calabaza dentada’), indica
claramente el material del que se sacan, y la parte de la cara representada que retiene la atención de los indios, (los Shipibos, por su parte, dirían yoshin shëtan, ‘espíritu dentado’).
Pero la complejidad de este simbolismo polimorfo no se detiene
ahí: al examinar la forma y los constituyentes mismos del kwiashak, se
observa que evocan además los dardos de cerbatana, provistos ambos
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de una broza de kapok muy parecida5. A la polisemia visual (dientes y
dardos visiblemente confundidos en la máscara) responde, por lo demás una polisemia del lenguaje, ya que –aunque el dardo de cerbatana
se llame katso– la noción de shita, ‘diente’, engloba a los dardos de la
mayoría de los insectos venenosos que se invocan durante la preparación del curare. (Adicionalmente, como para marcar mejor las connotaciones místicas de shita, en marubo se admite desde hace poco tiempo para ella la acepción ‘microbio’).
Evidentemente, no tiene nada de sorprendente que la boca de los
antepasados parezca así estar acribillada de proyectiles si consideramos
de una parte que la mayoría de los adornos matis presenta afinidades
con las municiones (cf. infra), y si recordamos por otra parte las virtudes estimulantes que los Matis atribuyen a las inyecciones de substancias chimu (‘amargas’). Nada más natural, pues, que los mariwin –ser
chimu por excelencia y piedra de toque de la ornamentación– lleven
dardos a manera de labrolabios, y padezcan una inyección masiva de
curare (summun del chimu del que se supone que cubre sus kwiashak)
a manera de estimulante. Si reflexionamos incluso sería decepcionante
ver al mariwin desprovisto de dardos, cuando lo sabemos provisto de
tantas características comunes con las cerbatanas.
Así, el adorno ideal no es otro que una flechita envenenada. Cómo no deducir de ello que la ornamentación facial –incluso si ella juega un papel de marcador de estatus ligado al desarrollo físico– hace más
que acompañar el crecimiento y la acumulación del saber; que al tiempo de representar la insignia y el índice de la madurez también aparece
como su vector. Al punzar una mejilla o una oreja se hace más que subrayar o consagrar una evolución. Se contribuye igualmente a instaurarla porque, entre los Matis y en otras partes, todo lo que respecta al
acto de picar es sinónimo de transmisión de energía, para lo mejor y
para lo peor. Suponemos que se puede matar a alguien simplemente al
clavar una aguja en la huella de su pisada. En todo el oeste amazónico
el gesto mismo de punzar es un medio privilegiado de transferir potencia; y el instrumento de esta transferencia –espinas, dardos y otros proyectiles minúsculos– juega un papel fundamental en las manipulaciones chamánicas (CHAUMEIL, 1983). En kampo techi- (‘aplicar veneno
de rana verde’, como remedio o como fortificante), se encuentra techi-,
aplicable de otro modo al contexto de la caza con cerbatana. (Por lo de-
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más, no es imposible que techi- encierre un morfema chi- de chimu
además de te-, ‘lanzar dardos’). ¿Cómo dejarían de proveer un exceso
energético los adornos, ya que ellos mismos son punzantes y transmitidos por medio de espinas? Si cada una de las innumerables agujas de
wani (chontaduro) utilizadas para tatuar, sólo puede servir una vez es,
sin duda, por las mismas razones que prohiben destinar una misma
planta medicinal a dos niños distintos, bajo pena de muerte para uno
de los dos. El riesgo de sobredosis siempre está presente.
La lexicografía pano expresa claramente esta relación entre energía (sho) y adornos. En la designación de los tatuajes, por ejemplo, al
matis musha (‘espina’, ‘tatuaje’) corresponde el amahuaca muka
(‘amargor’, ‘potencia letal y vitual, ‘tatuaje’; TESSMANN, 1930); pero
sobre todo se constata que los mismos vocablos son utilizados para hablar de la transmisión del sho, del chimu y de los adornos. Así se dice
sho tok-, ‘clavar sho’, (la raíz verbal tok- se emplea por ejemplo para describir la implantación de los pilares de una casa) como se dice mananukit tok- (‘erigir los erizados’). El morfema tusk- (‘picar o punzar’),
utilizado para describir el punzamiento de las orejas, del tabique nasal,
etc. se entiende a veces como un sinónimo de sek (‘lanzar flechas’). La
entrega de adornos por tanto apenas se diferencia de las formas más insidiosas de transición del sho. Se trata absolutamente de procesos similares. Picar (tusk-), calar (sek-), golpear (kwis-) constituyen actos tonificantes por excelencia. Correctamente aplicada, toda perforación, si se
sobrevive a ella, está considerada como fortificante y estimulante del
crecimiento y de la fertilidad, del desarrollo.
Los adornos son peligrosos en cuanto que sumamente energéticos. En consecuencia nada hay de sorprendente en que se haya dejado
de ponérselos a los niños tras el contacto. La práctica, como todas las
que implican de algún modo el sho, parecía demasiado peligrosa.
Cuando los Matis afirman que se adornan menos desde que los blancos los ven, es sin duda por miedo de atraer miradas peligrosas, y no
tanto por miedo de suscitar burlas o parecer ridículos. Pues se sabe que
el ponerle los ojos encima a un hombre lleno de sho puede serle fatal.
Un cazador que regresa de la selva con caza, o un expedicionario-jaguar
que sale o regresa de su búsqueda de bejucos de curare no deben ser
vistos bajo ningún concepto. Si no, cuidado con el transgresor, y sobre
todo, con la víctima de la transgresión. He aquí por qué hay que quitarse los paut, mostrarse tan discreto como sea posible, y quizá hacerse un
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poco maru cuando se va “a la ciudad”, a Atalaia do Norte o a Benjamín
Constant, Amazonas.
Adornados hasta los dientes
Lo mismo que la forma en la cual se transmiten los adornos de
la cara se pone bajo el signo de chimu, igualmente todos ellos pueden
asimilarse a objetos chimu, ‘cortantes’, o a espinas materializadas. Su
nombre mismo lo indica claramente para los tatuajes ya que musha
significa ‘espina’ lo mismo que ‘tatuaje’. La palmera isan, que provee las
espinas nasales (demush, por tanto espinas en el sentido más literal del
término) y los erizados de adultos, sirve para fabricar cerbatanas y dardos (katso, al menos el más grande, isan katso, utilizados para los sajinos); los erizados de adolescentes son hechos de madera de palmera
wani, ésta misma de la que se hacen los arcos; los pendientes de oreja
se clavan a cañas de flechas (tawa, aún un arma), y se constata que sirven a menudo de soporte en el que se insertan espinas (hoy en día de
metal) utilizadas para extirpar del pie cuerpos extraños (en las aljabas
hay también de esas espinas). En resumen, los materiales de los que se
fabrican las armas y los proyectiles son precisamente esos que proveen
los adornos.
Si se sigue a LEVI-STRAUSS (1971:87, n.1), los tahalíes mismos,
por la intermediación de la alternancia de las zonas claras y de las opacas, evocarían las picadas del puercoespín, al que el autor junta con el
origen de los atavíos y de los adornos, y del cual los Cashinahuas hacen
magníficas isa dani maiti (‘porcupine quill headdress’; KESINGER & al.,
1975:76).
De cierta forma, aunque la etnoconquiliología pano siga estando
hasta hoy totalmente inexplorada, podemos afirmar que hasta los adornos masculinos en nácar evocan la facultad de cortar y al chimu. Antaño muchos objetos reemplazados hoy en día por substitutos metálicos
se hacían en concha, por lo demás. Antes de disponer de cuchillos, los
Matis se cortaban los cabellos con conchas de bivalvos (como muchos
amerindios; HOLMES, 1883); antes de las cucharas de aluminio se utilizaban conchas llamadas tsanut; en muchos grupos panos el pendiente nasal redondo (que ORDINAIRE llama con gracia la ‘patena’), en
otro tiempo de nácar, se hace hoy con una pieza de moneda o cualquier
otro trozo de metal recuperado. (Los Amahuacas explotan una mina
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original: ¡los restos de una avioneta estrellada!). La concha provee así
una materia dura, brillante, cortante y, en suma, con la que sólo el metal puede entrar en competencia. Pero hay más, pues no contenta con
evocar lo afilado, la materia prima de los paut (‘pendiente auricular’) y
de los detashkete (‘pendiente nasal’) parecería asimismo investida de
potencia oculta. ¿No debe ella, como los bejucos del curare, sufrir una
suerte de cuarentena en la periferia de la aldea antes de penetrar en el
recinto del shobo?
Las conchas del gasterópodo lacustre nunti, del que se hacen los
pendientes de nariz –así como las de otros moluscos acuáticos llamados chichiko–, hacen parte de los ingredientes con que se recubren las
cerbatanas según el procedimiento descrito en el capítulo XI. La concha del gasterópodo terrestre deko, de la que se hacen los pendientes de
oreja, simbolizan la vitalidad entre los Marubos, que hacen sus collares
más valiosos de ella (MONTAGNER MELATTI, 1985:350; 1986). Otros
indios de la región la utilizan, además, como petaca de tabaco, que es lo
mismo que decir para reservar energía en depósito. Además, los paut,
cuya sola vista bastaría para aterrorizar a los Korubos, no dejan de recordar por su forma redonda a buru, ‘ojos’, y en particular a esos, asimismo blancos, de los que se cubren las cerbatanas (cap. XIII). Según
DESHAYES (comunicación personal), los pendientes de oreja similares
que utilizan los Cashinahuas les servirían por lo demás como “dobles”
de los ojos, y se sabe de la proximidad que hay en la zona pano entre lo
ocular y lo oculto. Así, todo adorno facial –sea de nácar, caña o espinas
de palmera– evoca las facultades de agresión. ¿Cómo asombrarse entonces de que sus adornos hagan a los Matis parecerse a jaguares6?
El adorno hace la fuerza, y la entrega manifiesta. Cuando se resfrían y se sienten débiles, los Matis se desprenden provisionalmente de
su pendiente nasal (por razones eminentemente pragmáticas, es cierto:
la nariz moquea). Y si alguien es considerado indigno de él, se niegan a
prepararlo: aunque ya tenga más de una decena de años, Takoro, retardado mental y epiléptico jamás se hace azotar por los mariwin, ni tiene aún las orejas perforadas, y aunque su cráneo tengo tonsura, la franja que se le deja en la frente es desmesuradamente larga. En tanto que
persona “imperfecta” Takoro sólo tiene derecho a una ornamentación
incompleta. (Ver ilustración, figura 62).
Adornarse, es decir, exhibir sho, implica una cierta confianza en
sí mismo, y sobre todo traduce la confianza investida en nosotros. Pues
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el sho, como lo sabemos, siempre tiene un origen particular. Se transmite de mayor a menor, de hombre a mujer, de superior a inferior, de
manera deliberada o involuntaria. Entre los Matis, como entre los Matses (ROMANOFF, 1984:240) y los Marubos (MONTAGNER MELATTI, 1985:300), las inyecciones rituales (en particular el kampo) se destinan a transferir no solamente el ‘amargor’ per se, sino más exactamente el de una persona dinámica (sin pereza) a otra menos prestigiosa,
transmitiendo así cualidades morales además de una ‘energía’. Aquel
que punza rinde servicio al rendir algo similar a sí mismo. Para ser eficaz la punzada debe ser administrada por una persona calificada.
Atavíos, parientes y abandono del lugar
Los adornos tienen, similarmente, un origen sociológico muy
determinado: cada cual debe provenir de una categoría específica de
parientes, y de ninguna otra. Cada adorno representa en algún modo
un pedazo de socius, y el mensaje de su acumulación es claramente el
de su complementariedad. Convertirse en una persona, en un matis,
requiere la intervención de varios parientes que pertenecen a categorías
distintas. Si bien Macho ya no tiene collares, explican los Matis, eso es
porque se volvió présbita antes de que su única hija sobreviviente estuviese en edad de fabricárselos. Su nuera, con la que cohabita y se entiende de maravilla, no pensarían siquiera en dárselos: aunque lamenta la
‘desnudez’ de su suegra, no es su papel remediar esta situación. De todas formas, es en la oposición entre los adornos de contorno de boca y
los tatuajes que se refleja lo más claramente la necesidad de diversificar
a los intervinientes en el proceso de fabricación compuesta de un ser
(de bricolaje ontológico, según una expresión de MONTAGNER MELATTI, 1985:48). Efectivamente, bajo pena de muerte hay obligatoriamente que hacerse horadar la cara (especialmente los mananukit) por
el padre –o si se da el caso, por el hermano mayor–, mientras que el tatuaje por su parte resulta de las atribuciones de los tíos maternos o, si
se da el caso, de los primos cruzados mayores. Así se perfila una división sociológica del trabajo ornamental, que se alimenta visiblemente
de la dialéctica consanguíneos/afines, y que por lo demás evoca la
creencia en la pluralidad de los intervinientes en la factura biológica de
un ser7.
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Así pues, es verosímilmente la relación con el mundo lo que expresan los adornos matis. Hay que tener parientes para estar ataviado,
y viceversa: se ha visto que las panon, que toman a cargo la manipulación corporal y la ornamentación del niño, se convierten por ello en sus
parientes. Los adornos permiten así leer en transparencia la salud sociológica de cada cual. Los huérfanos tienen muy pocos collares, y se
hacen horadar más tardíamente. En cuanto a los cautivos, parecería que
en toda la zona pano se insiste casi exclusivamente en los tatuajes. Finalmente, los sobrevivientes de una catástrofe pueden perder adornos
conjuntamente con su familia: el desarrollo de la persona física sólo es
concebible en su contexto social, como lo demuestran, negativamente,
los raros casos de degeneración ornamental evocados abajo.
Efectivamente, a pesar de un ideal ornaméntico que privilegia la
perennidad y el mejoramiento constante, se constata a veces una regresión paradójica del número y del tamaño de los atavíos en caso de duelo extraordinario. Generalmente, la muerte de los parientes cercanos
sólo conlleva una simple disminución temporal de los adornos y de los
cabellos. No obstante, una pérdida masiva subsiguiente a epidemias,
por ejemplo, puede traer el abandono definitivo de un elemento. Así,
un tal Daman (representado en la figura colocada al inicio de este capítulo) renunció a dos de sus cuatro mananukit (erizados’) tras la
muerte de todos sus hermanos. Al estar seca la fuente “energética”, nada parecía justificar ya el llevar tantos adornos, sobre todo los que los
Matis asocian tan estrechamente al régimen en línea paterna. Estos erizados, representantes metonímicos de los desaparecidos, debían desaparecer con ellos. Si bien es cierto que en la zona pano y en el más allá
se considera naturalmente de una parte que los parientes cercanos tienen un cuerpo compartido (cap. 5), y de otra, que los adornos hacen
parte integrante del ser, se concibe que el duelo ocasione una cuasi mutilación.
La reducción de la parentela se acompaña de un empobrecimiento consecutivo de la ornamentación. Si bien sin duda rara vez se
produce el caso bruscamente luego del deceso de los parientes cercanos, como en la anécdota contada arriba, ello es quizá porque el movimiento es más general. Los Matis anticipan y señalan su declive demográfico desde hace tiempo al reducir considerablemente el número total de sus adornos. La tradición oral y las crónicas antiguas lo comprueban: en comparación con sus antecedentes inmediatos, la ornamenta-
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ción de los Matis contemporáneos se ha empobrecido notablemente. Si
bien la cara de su padre se parecía a la suya, el abuelo de Makë, en cambio, llevaba aún varios pares de erizados (como Daman), y tres Matis
contemporáneos, aunque no aprovechan la posibilidad que ello les
ofrece, tienen aún cada uno tres orificios bajo el labio inferior.
Todo hace pensar que sus ancestros lejanos, a imitación de los
mariwin y de muchos otros amerindios del oeste amazónico (figuras
55-56), lucían muchos más atavíos peribucales: hacia 1850, el padre Pallarés, en IZAGUIRRE IX:208, demostró ventiocho de ellos en
la cara de un Remo, y URIARTE (1986
[1771]: 174) describe a Mayorunas con “más
de veinte orificios, donde ponen palillos y
plumas, que parecen erizos, o diablos pintarrajeados”.
Igual que habían ya perdido los alucinógenos y el tabaco, los Matis habían comenFigura 55
zado, entonces, su regresión ornamental muIndio Mesaya
(En MARCOY, 1873)
cho antes de la consolidación definitiva del
contacto con los neobrasileños. En este aspecto, la comparación con los Matses parece reveladora de la evolución
paralela y asimétrica de esas dos fracciones mayorunas divergentes. En
efecto, y de ello da fe la iconografía, los Matses tienen los cabellos, las
espinas nasales de las aletas de la nariz y los labrolabios desmesuradamente largos comparados con los otros herederos de los diablos-erizos
(ver ilustraciones en cabeza de los capítulos 4 & 5). Además, aunque
ello sólo aparezca raramente en las fotos, sus hombres tienen innumerables pequeños labrolabios erigidos en el labio superior (más cercano
de esas espinas que de los erizados). Su porte demuestra en realidad,
que se trata de un pueblo agresivo en plena expansión demográfica.
Entre los Matis, grupo pacífico y numéricamente reducido, por
el contrario, todo parece reducido y disminuído, incluso en la ausencia
de duelo particular. Se está tanto menos adornado cuanto perfectamente abandonado.
Pero el imaginario, en particular las máscaras de los ancestros
mariwin descritas arriba, permite suplir este debilitamiento real. Las
máscaras, originarias de un pasado radiante y promesas de un porvenir
más brillante, se distinguen, en efecto, por una ornamentación sobrea-
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bundante, concentrada principalmente en el perímetro bucal, y que
ejerce sobre los Matis una fascinación simultáneamente prospectiva y
retrospectiva. Retrospectiva, porque el impresionante volumen del ornato de los espíritus se percibe como el reflejo nostálgico, pero objetivo, de una potencial y de un modo igualmente acabados, testimonio
acongojante de la pérdida del edén ornamental. Pero, asimismo, prospectiva en cuanto a que la decoración de las máscaras, al tiempo de representarse como una reminiscencia del pasado funciona simultáneamente como una prefiguración de una ornamentación ya cumplida.

Figura 56
Indio Mashko (según fotos)

Si bien los atavíos simbolizan la fuerza vital, se podría esperar
que declinen con la edad y la enfermedad. Ya se ha visto que tal era el
caso con los tahalíes de los ancianos y los labrolabios de las viejas damas. Pero todo esto sólo es temporal. No se trata en la realidad de regresión ornamental, sino prácticamente de una muda: los viejos se separan de los adornos asociados con la facultad reproductora, pero al
hacerlo retroceden para saltar mejor. Se preparan para recibir otros
adornos que caracterizan a los mariwin con los que pronto se juntarán.
Se dice que el envejecimiento de sus tatuajes hace que los viejos, y sólo

328 / Philippe Erikson

ellos, puedan comer guacamayo (kwenat), caza predilecta de los espíritus ancestrales8. Las personas de edad son llamadas por anticipación
tsusi (‘sombra’, ‘espíritu’) de su vida, mientras que se califica a los espíritus de darasibo kimo, ‘primogénitos absolutos’. De cierta forma, los
pelos de la barba son igualmente labrolabios y erizados, y la semejanza
de una barba (kwishakete) con los kwiashak (adorno de los espíritus)
aumenta a medida que la primera encanece. Cuando tras la ejecución
de un sajino domesticado la totalidad de la aldea se hace azotar para
poder comer impunemente la carne, en teoría son los dos hombres más
ancianos los que golpean a todo el mundo antes de darse mutuamente
este servicio, azotándose entonces a la vez. Nada más natural en eso, ya
que los golpes siempre se dispensan de mayor a menor; pero al hacer
esto, ¿no se comportan ya los ancianos como esos padres azotadores
que son los espíritus ancestrales? Así pues, querer asemejarse a los mariwin podría constituir un proyecto de porvenir tanto como un respeto, con respecto al pasado, de la tradición.
Aunque ningún Matis haya sabido (o querido) explicarnos el
proceso por el cual el cuerpo de un hombre se transformaba en el de
un mariwin, todos, en cambio, se ponen de acuerdo al decir que su ornamentación corporal –siguiendo la lógica de la acumulación que le es
propia– tiende hacia la de los mariwin. Los Matis parecen concebir por
lo demás, al menos de manera latente, que la acumulación de los adornos picados proseguirá en el más allá, lo mismo que el sistema piloso
continúa funcionando, a pesar de la anoxia, bastante tiempo después
de la muerte clínica. Si no, ¿por qué ostentarían también las máscaras
de los mariwin niños una ornamentación completa, cuando ellos representan a personas muertas demasiado jóvenes para que tal hubiera
sido el caso de su vida? (Aunque la noción de un mariwin juvenil parezca totalmente contradictoria, esta contradicción que suscita se presenta concretamente con ocasión de los rituales de iniciación, cuando
la cantidad de espíritus invitados alcanza su paroxismo y, pues, vienen
de ellos algunos que representan a los niños). A propósito de los espíritus noshman, equivalentes matses de los mariwin, FIELDS (1973;1)
cuenta que:
“una cautiva me dijo que los muertos caminaban (en otras palabras, los espíritus de
los muertos). Un niño que hubiera muerto muy joven caminaría entonces en el momento en que debiera ser adulto. Uno de los hombres me dijo que su noshman representa a cada uno de los miembros de su familia: sus mujeres y todos los niños”.
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Los Matses creen por tanto que se puede madurar después de la
muerte, y sin duda, pasa lo mismo con los Matis. Cómo explicar si no la necesidad imperiosa de enterrar a un muerto con sus adornos, la cual se manifiesta en una anécdota contada por MONTAGNER MELATTI
(1980:102):
“[Los] adornos van a la fosa. […] Los adornos del indio Butsi que murió en
Atalaia do Norte fueron entregados a sus parientes cercanos. Estos reprocharon al jefe del P.I.A. no haberlos enterrado con el difunto”.

Así, la escatología de los Matis se juntaría con la protohistoria de
los mariwin, lo que apenas sorprende en vista de la ciclicidad de su sistema social y de la extrema valoración de la cualidad de mayor edad entre los Mayorunas. Habiendo dicho esto estamos sin embargo lejos de
haber agotado los temas de la ancestralidad y de la mascarada, que son
la materia del siguiente capítulo.
Notas
1
2

3

4

No hay traducción literal posible al español. El autor utiliza este término (marítimo) en francés para referirse a los tacos de madera insertados en la cara (ver
figura 51). N. de la T.
No hace falta decir que estas secuencias no resultan únicamente de la dificultad
inherente a las diferentes actividades, sino que son inducidas culturalmente. No
hay ninguna razón objetiva, por ejemplo, para que sólo las viejas mujeres sepan
hacer coladores para la chicha. Incluso se diría que esta actividad, técnicamente simple pero simbólicamente esencial, les está arbitrariamente reservada, a fin
de prepararles a las abuelas una tarea valorada que permite disfrazar su declinación en prestigio. Trenzar un abanico para fuego, por ejemplo, presenta al menos la misma dificultad, pero se aprende mucho antes. Y cuando los adolescentes se consideran demasiado jóvenes para ‘saber’ decir “kwë, kwë, eobi kashoko”
(cf. cap. XI), no es ciertamente la agudeza de sus memorias la causa de ello.
Desde el comienzo de la conquista, por lo tanto, antes de poder invocar el mestizaje, los cronistas españoles quedaron impresionados por el porte de los Barbudos: es decir, principalmente de los Mayorunas, al sur del amazonas, y los
Urarinas, sobre la ribera opuesta (ERIKSON, 1992a). Una abundante pilosidad
parece característica del conjunto de los Panos septentrionales, como lo testifican muchas fotos publicadas en MELATTI (1981). Los Panos meridionales y los
Poianahuas (CASTELLO BRANCO, 1950b:30) constituyen otra excepción a la
regla de imberbidad* (imberbité) pano.
Precisemos, por lo demás, que tatuajes y/o pendientes nasales pudieron ser observados en 1988 en ciertas máscaras, lo que parecería indicar que son más bien
descuidados que prohibidos en la mayoría de las otras máscaras. Aparte, el hecho de que los mariwin lleven con ostentación magníficas plumas de guacama-
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5

6

7

8

yo en lugar de palillos ordinarios, constituye, verosímilmente, una alusión al tatuaje, ya que los guacamayos tienen un aspecto que no deja de evocar las marcas dejadas en las caras matis.
Recordemos, además, que los dardos se ponen en contacto con la arcilla porque
una parte del kapok que se les pone cubre un lastre de este material (cap. XI).
Sin equivalente conocido en el mundo de las cerbatanas, esta utilización original de un lastre de arcilla resulta, quizá, de que se trata de la materia prima de
las máscaras.
En este tiempo en que está de moda “perforarse”* (“piercing”), la mayoría de los
viajeros/exploradores que hayan tenido el privilegio de encontrarse con los Matis (o los Matses) se apresuran a subrayar su parecido con felinos (COUSTEAU
& RICHARD, 1984; LEIGHEB & GIORDANI, 1993; GORMAN, 1990), deteniéndose en el look sin buscar su lógica subyacente, y no permitiéndose así descubrir que sin duda hay tanto de palmeras como de jaguares en los basamentos
de la apariencia matis. La parte del jaguar salta a la vista, cierto, pero ¿por qué
despreciar la de las palmeras, los ancestros, los guacamayos y las aljabas? El
adorno es pluma, sin duda, pero también barba, diente, dardo, espina, hasta
vínculo de parentesco…
Señalemos que entre los Matses (CALIXTO, comunicación personal; CAVUSCENS, comunicación personal) son únicamente los padres, más bien que los
tíos maternos, los que tatúan. No obstante, todo (en particular los análisis expuestos en el cap. XIV) lleva a creer que se trata de una evolución reciente, posiblemente ligada a que la integración forzada de los cautivos –con un evidente
estatus filial– se efectuaba, entre otras cosas, por medio de tatuajes, y que estos
eran realizados por los raptores mismos. Esto lleva a inconsecuencias (con relación a la norma) comparables a las expuestas al hablar de las prácticas matrimoniales.
Por lo demás, recordemos que los Matis, como la mayoría de los habitantes de
la Amazonía, estiman que la concepción biológica necesita de la acumulación
de varios espermas, y por tanto de la intervención de múltiples padres.
El animal, que anida fácilmente en los lugares mismos donde se cree que residen los mariwin (árboles huecos, acantilados), provee también las plumas con
las que se adornan las máscaras. Por lo demás es, al decir de los ornitólogos, un
pájaro de una longevidad excepcional.

CAPITULO XIV

MAS ALLA DE LOS APARATOS
MASCARAS Y APARECIDOS
“La piña, que es la principal de todas las plantas, tiene las hojas muy
largas y estrechas y acanaladas en ambos lados; como en la alcachofa,
sale del medio un grueso tallo, en cuyo extremo hay un fruto muy parecido a la manzana de Pino, pero mucho más grande y largo […] Es
un fruto muy bueno y excelente para comer, jamás he visto en Francia
nada que se acerque a su bondad y belleza”. D’ABBEVILLE
(1963[1614]:228).
“Se dice que en el momento del año en el que maduran los frutos del
chontaduro [=pijuayo], los indios engordan. Es el momento en que tienen la ocasión de hacer fiestas rituales de las que se encuentran variantes tanto entre los Witoto, Boras, Muinanis, Maranas […] como entre
los Yukunas. Como sus vecinos del sur, los Yukunas dicen que la tradición del baile de chontaduro –fiesta de máscaras– les vino de los indios
Tanimukas, sus vecinos del este […]. Allí son invitados todos los animales de la creación […] así como ciertos elementos naturales, por
ejemplo, el viento. Las máscaras [invitadas de un grupo exogámico diferente] vienen del mundo de abajo. Las máscaras se reconocen por el
paso de danza asociado al canto que ejecutan” JACOPIN (1980:131).

Figura 57
Tëpi y Pusapa tocando trompa
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A menudo Bwishon, amblíope de edad madura, al acunarse suavemente en su hamaca con un niño dulcemente acariciado o retenido
a la fuerza en sus brazos, entona el canto de los espíritus ancestrales
mariwin:
Kanchi buntak, shobo rayon chomebo-o.
Mënë bët, Mashë chikeshe-ek.

[melodía transcrita por Hélène Erikson]

Aún recientemente, antes de la epidemias, existían innumerables coplas de este canto. Hoy en día sólo subsiste este fragmento, lo que
ilustra el considerable empobrecimiento del saber esotérico entre los
Matis. Incluso este vestigio es objeto de una controversia. Daman pretende que en la versión original se cantaba chomeba-a en lugar del chomebo-o; pero Bwishon no lo toma en cuenta para nada, arguyendo que
él es el mayor de todos los hombres matis. No se llega a un acuerdo. Sin
embargo todos comparten una certeza: el canto convida a los mariwin
(designados aquí con el sintagma kanchi buntak, ‘brote de piña’) a visitar (cho-: ‘venir’) la maloca (shobo), a fin de castigar según el uso a los
niños desobedientes y/o perezosos (chikesh-), comenzando por supuesto por Mënë y Mashë1.
Bromeliáceas, pereza, golpes, regreso de los ancestros, ornamentación extraordinaria: el decorado está establecido. Planteado esto, persiste el enigma. ¿Quiénes son los mariwin y por qué vienen? O, dándole la vuelta a la pregunta, quiza hay que preguntarse: ¿por qué ya no vienen? Pues tal como su canto, parece que los mariwin no hubieran logrado desaparecer definitivamente, y los rituales durante los cuales venían hubieran sido proscritos durante cerca de diez años tras el contacto. Los Matis consideraban que demasiados niños estaban ya muertos
para arriesgarse aún a matarlos simbólicamente (aunque fuera por su
bien), y principalmente, todo convergía para que estas prácticas disminuyeran al máximo: desaparición de los detentores del saber ritual, sin
los cuales la ejecución supuestamente puede matar en serio; miedo generalizado al chimu, cuyos tatuajes son una forma de consagración; en
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fin, tendencia inveterada a la aminoración ornamental como expresión
del duelo.
Los Mariwin: espíritus ancestrales
Los mariwin, omnipresentes en el discurso que se dirige a los pequeños, son ancestros genéricos (impersonales) cuyo papel consiste en
pegar a los niños (lo que jamás hacen los padres) para endurecerlos,
disciplinarlos y hacerlos más diligentes (ERIKSON, 1987a). Las madres
a menudo pretenden llamarlos para que castiguen (es decir, para raptarlos y llevárselos con ellos) a sus hijos que hacen barbaridades. Y a veces, sin previo aviso, llegan efectivamente uno o dos adultos disfrazados de espíritus, provistos de varitas, meciéndose en cuclillas, dando temibles gruñidos y a quienes se traen los niños. A menos que logren escapar, todos se hacen azotar por turno: los más jóvenes a la fuerza, los
preadolescentes voluntariamente, pues así exhiben su valor y esperan
beneficiarse de la estimulación que los golpes confieren, según se considera. Las mujeres, y por supuesto los niños, se supone que ignoran
que se trata de hombres disfrazados, pero sólo los más jóvenes son de
verdad tan ingenuos. Por lo demás, los hombres que personifican a los
mariwin tienen en cuenta sus vínculos de parentesco con los niños: por
ejemplo, se ha visto a uno expresar con gestos su rechazo a azotar a su
propia hermana.
Cuando los mariwin llegan así de improviso, reina generalmente una atmósfera muy distendida, y las risas de adultos se funden un
poco por todas partes, sobre todo cuando, para diversión general, se engarzan en un diálogo mímico con sus anfitriones adultos. No obstante,
a estas sesiones de virtud pedagógica, verdaderas puestas en escena del
castigo corporal, no les falta una cierta solemnidad. Aunque no se trate aquí más que de ensayos –con vestuario particular, cierto, pero largamente secularizados– de un ritual de otro modo cargado de consecuencias (cap. XVII), lo que se pone en juego no deja de ser esencial. Se
trata nada menos que de asegurar la fertilidad y el dinamismo de la sociedad matis. Volveremos sobre ello.
Los golpes pues no se dan para hacer daño, sino más bien para
insuflar tonicidad. Los azotes del mariwin (kweste, lit. ‘para golpear’),
son de los tallos de la palmera daratsintuk, y cada uno, se rompa o no
sólo puede utilizarse una vez. He aquí lo que resalta la naturaleza indi-
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vidualizada del vínculo entre la palmera y cada niño (se recuerda la relación privilegiada entre daratsintuk y el ciclo vital), y sobre todo lo
que sugiere que –tal como las plantas medicinales y las agujas del tatuador, igualmente de uso único– los golpes dados por el mariwin tienen
un valor netamente terapéutico además de propedéutico. Golpear hace
crecer: en caso de escasez vegetal, si las legumbres llegaban a faltar, los
Matis, para abreviar el período de duración de la maduración hasta la
cosecha siguiente, se vestían con su tenida ceremonial (cinta en la frente y adornos de daratsintuk pegados en sus brazaletes) y golpeaban los
embriones vegetales en el inicio de su germinación que había en su
huerto, para incitarlos a desarrollarse más rápidamente. Naturalmente,
el tatuaje y los golpes de azote repartidos durante los rituales harían
“brotar” igualmente a los niños. Es para adornarte mejor, mi niño.
Vimos que a los recién nacidos se los azotaba ritualmente y se les
punzaba las encías desde la edad de dos o tres días. Estos pocos golpes
por supuesto, sólo prefiguran lo que viene, inaugurando toda una vida
puntuada de fustigaciones y de punzadas ‘terapéuticas’, entre las cuales
están en lugar de honor las perforaciones ornamentales, los tatuajes, el
coronamiento de la serie, y la acción de los mariwin, prototipo de los
rituales cimbradores. Por lo demás, golpear y punzar provienen de una
misma constelación semántica: una de las mímicas estereotipadas que
el mariwin dirige hacia sus futuras víctimas consiste en apropiarse con
las dos manos de su manojo de cañas, y significar, martillando sus
kweste en el aire, de adelante hacia atrás (pero sin ningún movimiento
lateral), que cuenta con utilizarlos, no para azotar sino para ‘punzar’
(sek) a los niños varias veces, por movimientos bruscos. Así evoca la acción del tatuador, que opera por supuesto con espinas de la palmera
wani, de la que sabemos que le es consustancial, al menos tratándose de
una de sus variantes.
Efectivamente, existen dos clases de mariwin, los put (‘rojos’, con
el cuerpo cubierto de barro ocre anaranjado), y los wisu (‘negros’, cubiertos de tierra cenicienta). Los rojos, que se consideran más próximos
a los vivos, provienen de parajes lejanos donde antaño vivían los Matis
que ellos eran: sitios de rozas abandonadas, o más bien, explotados solamente por sus wani (pijuayos), pero que han dejado de producir
plantas de consumo corriente como la yuca y los bananos. Los negros,
por su parte, emergen de más lejos aún: de los huecos que habitan, en
las orillas de los grandes ríos. Más chimu –su tez lo testifica– sus golpes
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supuestamente hacen más daño a los niños que ellos conocen menos, y
a los que por tanto dudan menos en golpear. En suma, desde todo punto de vista, son más distantes, así como dudan menos en golpear. Además, así lo repiten de buen grado los Matis, ¡aunque hoy se les hayan
acercado al establecerse en las ribereas del Ituí!
Se notará, “de paso”, que este énfasis en el alejamiento de los lugares de residencia de los espíritus ciertamente no es fortuito. Los mariwin, aunque seriamente en desventaja en cuanto a la dimensión locomotora, están obligados a largos desplazamientos para visitar las malocas de los humanos, y se los admira tanto más cuanto que llegan a superar su noble hemiplejía (cap. XI), lo mismo que se lloraba a un difunto tanto más tiempo cuanto más hubiera recorrido (kapw-) de su
vida (cap. I; recordemos igualmente la citación de FIELDS al final del
capítulo XIII). He aquí, sin duda, por qué los mariwin golpean únicamente a los niños en edad de caminar, y dejan en paz a los pequeños,
contentándose con asustarlos e incitarlos a caminar, frotándoles los
pies con un palo corto envuelto con hojas medicinales, llamado bwate.
Negros o rojos, cercanos o lejanos, los mariwin son todos muertos recientemente desenterrados2, como lo indica la espesa capa de barro que cubre su cuerpo. Pero se trata de difuntos de vieja data, sin relación directa con los parientes desaparecidos de los cuales se preserva
la memoria, y a quienes a veces incluso se implora su auxilio sea entre
los Matis para alejar la lluvia, o sea entre los Matses (ROMANOFF,
1984:244). De una manera típicamente amazónica, aquí se trata, sobre
todo, de un apego a una individualidad indivisa, incluso abstracta, una
emanación de tiempos pasados, garante de un orden por venir, y no
tanto de un culto cualquiera a los ancestros. La escatología matis, por
lo demás, sigue siendo muy vaga sobre la forma en la que uno se convertiría eventualmente en mariwin, aunque se sospecha –extrapolando
de otros datos de la etnografía regional– que el enterramiento de la placenta en los huertos no sea ajeno a ese respecto. Según Kwini, tras el deceso, el tsusi (‘espíritu’, ‘sombra’) emigra –en función de criterios que se
nos escapan–, sea al cielo, sea (y eso es lo más frecuente, al parecer) bajo tierra, o, más exactamente, a la otra vertiente de la corteza terrestre
(llana), comarca soleada cuando es de noche en la cara que ocupamos
nosotros (y viceversa, por supuesto). En el cielo los espíritus son negros
y viven en una continua estación seca. Bajo tierra, en cambio, se parecen más a los Matis, y disponen en abundancia de sajinos, pero vivirían
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bajo una lluvia permanente. (A propósito, Pusapa, de manera muy reveladora, piensa que los Matis mueren lo más a menudo en la estación
de las lluvias).
Así pues, ninguna teoría precisa parece dar cuenta de las modalidades de tránsito del estado de cadáver al de mariwin; sólo el etnólogo encontraba pertinente la cuestión. Sin embargo, los muertos de la
capa inferior comparten suficientes puntos comunes con los mariwin
para que estemos tentados de hacer una aproximación. En efecto, los
espíritus, que acceden al mundo superior atravesando el suelo, visitan
sobre todo a los humanos en la época característica del inframundo, en
la estación de las lluvias (que también es la de la maduración de los pijuayos y del maíz, indispensables en el ritual). Además, la inversión del
ritmo diurno/nocturno que rige el mundo de abajo evoca el vuelco más
general de los valores típicos de los mariwin, para quienes, por ejemplo, el negro se vuelve blanco y viceversa. Los mariwin, seres de las antípodas, tienen naturalmente una perspectiva invertida: cogen la resina
y los guacamayos (carne dura y oscura) de sus comidas para yuca, y para perdiz (kwëbu), carne blanca y tierna, la primera en ser reintroducida en el régimen luego de un período de restricciones rituales.
¿No se puede, entonces, formular la hipótesis de que los mariwin
rojos nacerían de los huertos de abajo, mientras que los negros (del color de los muertos celestes) emergerían del cielo vía el agua que cae sobre los “acantilados”, que se forman sobre todo en la estación seca? Y/o,
como corolario, ¿la de que los rojos serían los muertos tsasibo (matis
kimo), y los negros los muertos ayakobo (matis utsi, o nawa). Estas
preguntas permanecen en suspenso. Pero una respuesta positiva para
las dos no tendría nada de excepcional, en vista de las creencias de los
otros Panos tanto ribereños como interfluviales, quienes creen todos de
alguna forma en la segregación sociológica post mortem… Volveremos
sobre ello, pero no sin antes haber escrutado más de cerca la cara de arcilla de los aparecidos, idéntica en los rojos y en los negros.
La máscara y la materia
La utilización de las máscaras en la zona pano generalmente pasa desapercibida (URBAN, 1983; HARTMANN, 1967). Pero sin embargo se sabe que existe entre los Amahuacas, los Cashibos, los Cashinahuas, los Marubos, los Matses y hasta los Shipibo Conibos, (ZERRIES,
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1983; MELATTI, 1989), así como en la mayoría de las etnias de los alrededores. El hecho merece nuestra atención, tanto más cuanto que la
verdadera máscara, bastante extendida en América septentrional y en
las regiones andinas, es, en cambio, bastante rara en América tropical,
que “parece haber preferido el traje máscara, que cubre todo el cuerpo
y en el que la cara está representada de manera esquemática o rudimentaria, y a veces ni siquiera lo está” (LEVI-STRAUSS, 1959).
Las máscaras de los Matis, como las
de sus vecinos, aparecen esencialmente con
ocasión de los rituales iniciáticos, pero también cada vez que se trata de asustar y/o hacer “madurar” a los niños. Como en otras
partes, se trata de que superen su miedo para hacerse adultos. Pero algunas especificidades notables distinguen a los tsusin masho (‘cabezas de espíritu’, es decir, ‘máscaras’)
de sus contrapartes regionales. Se observa
en especial que las máscaras matis presentan la particularidad, quizá única en las tierras bajas, de estar enteramente modeladas
en arcilla (y más por los hombres, ayudados
o no de una vieja mujer). Esta situación parece no tener ningún equivalente en la
Amazonía, aunque BAER (1979;1981) informa de la existencia de máscaras de Arawaks preandinos, fabricadas en parte de tierra cocida y en parte de calabaza. Fuera, hay
máscaras de madera tallada, de corteza batida, de fibras trenzadas, de follajes, de palmas frescas y secas, de piel, de pelo y, por
supuesto, de calabaza (MONOD-BECQUELIN, 1985:378-9). Sin embargo, el coFigura 58
loso con la cabeza de arcilla (hasta con
Máscaras del oeste
amazónico (en ZERRIES,
cuerpo de arcilla, con intervención de ba1983:10-11)
rro) parece una especialidad exclusiva de
los Matis.
(1) Cashinahua
(2, 3) Piro
Esta anomalía tipológica se explica,
(4)
Shipibo
sin duda, porque en un momento dado de
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su historia, los Matis prefirieron sustituir la arcilla a la calabaza (de la
que todos sus vecinos hacen máscaras), con seguridad debido a que la
primera provee a la segunda de una contraparte “socializada” (cf. cap.
IV).
Se constata, en efecto, que muchos objetos de innegable importancia ritual son hoy hechos en arcilla, pero aún llevan nombres que, en
otras lenguas panos, se refieren a la calabaza (al calabacino) o al zapallo. Es el caso de los recipientes chuma (ilustrados en el cap. IV), así como el de las trompas masën, cuyo nombres significa ‘zapallo/calabaza’
en shipibo (ROE, 1982:37). Ahora bien ocurre que estos diversos objetos mantienen vínculos estrechos con los mariwin. Sea que se beba chicha y se almacenen allí las espinas para tatuar (en el caso de los recipientes; ver fig. 66, cap. XVII), sea, en el caso de los masën, porque se
usan, “para convidar a las aldeas vecinas y a los mariwin” cuando hay
carne en abundancia. Por lo demás, se pueden descubrir indicios de parentesco metonímico entre los mariwin y los cornos en el hecho de que
éstos tienen, aparte de una caja de resonancia provista de musha (‘espinas’, ‘tatuajes’) un cañón de buku (compañero de la chontaduro) y un
embudo embadurnado de resina (como la
boca de los espíritus).
Para
mayor
placer de los comparatistas haremos una
Figura 59
alusión a los Juruparí
Trompa Matses coleccionada por TESSMANN; la original
está expuesta en la Museum of Natural History de Nueva del Noroeste y direYork. Obsérvense las incisiones, la pequeñez del cañón mos que algunos de
los vecinos de los
y el carácter generalmente “burdo” comparado con
su equivalente matis (mostrado en cabeza del cap. 14). Mayorunas (en particular los Yameos)
asociaban también ellos las cabezas, las tazas y los cornos, por la intermediación, de un lado, de los cráneos de enemigos, con los que hacían
instrumentos similares a los masën, y de otro, de los cráneos de sus propios muertos, en los que vertían chicha (H.S.A.I., III:238; MAGNIN,
1993 [1742]:98). Sea lo que sea, los ancestros de los Matis prefirieron la
nobleza de la arcilla a la rusticidad de la calabaza, y fueron indiferentes
al hecho de que se trate de uno de los más antiguos cultivos originarios
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de América, propio para significar la ancestralidad, y muy generalmente asociado a la cabeza en la Amazonía (ZERRIES, 1983:9).
Sabiendo, además, que las máscaras “hacen figura” de recipientes
de curare, quizá haya que justificar también la elección del material,
por la primacía, comprobada en la región por ORDINAIRE (1887), del
veneno en recipiente. Conservado así, el veneno, en efecto, resultaría
más eficaz que si se lo hiciera en tubos de bambú, y hasta podría “envejecer como el buen vino”. Finalmente, para concluir este breve tratado de etnomineralogía, quizá haya que mencionar que los guacamayos,
de los que se conoce su intimidad metafórica con los mariwin, son particularmente aficionados a la arcilla3.
Tipología de los seres otros
Aparte de la materia de la que se fabrican las máscaras de los mariwin, otra diferencia entre ellos y sus homólogos de otros grupos panos consiste que el resto de su traje, constituido por lo demás en general, de una capa de fibras de palmera4, está hecho de barro y de helechos llamados mariwinën dawë (‘remedios del mariwin’), a los cuales
el etnobotánico Brian Boom (comunicación personal) identifica como
Didymochlaena trunculata Sw. No obstante, la mayor originalidad de
las mascaradas matis estriba en que, lejos de provocar las burlas como
la mayoría de sus homólogos, los mariwin siempre son tratados con
mucho respeto, y hasta son muy bien acogidos cuando entran en la casa común. Aunque sirven, como sus colegas, para asustar a los pequeños no se encuentran, sin embargo, mariwin grotescos ni deformes, como es generalmente el caso en otras partes (ZERRIES, 1983:20). Su aspecto barbudo e hirsuto, lejos de provocar una divertida repulsión,
ocasiona, por el contrario, una admirada aprobación (lo que de ninguna manera excluye la risa).
Hasta las máscaras que se asemejan extremadamente a las de los
Matis –como las de los Machiguengas, que ilustran la portada de RENARD-CASEVITZ (1991b)–, difieren de éstas en cuanto a su referente: las unas representan al extranjero (y son barbadas), las otras a los
antepasados. La forma permanece, pero el significado se invierte. Según
lo que sabemos, el único caso adicional del oeste amazónico donde quizá se utilicen máscaras sin un sentido peyorativo, es el de los Katukinas
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(por lo demás vecinos de los Mayorunas), que se representa en la figura 60.
El porte de los mariwin –que son modelos más que figuras de
contraste– no es el de un espantapájaros, sino aquel de los ancianos
matis y aquel al que cada cual se aproxima al envejecer. Fuera, la barba
que sale de las máscara recuerda su carácter salvaje; aquí, se trata por el
contrario del emblema altamente apreciado, de una vejez idealizada. Y,
tal como con el estatus del pelo, la connotación de los visitantes enmascarados se trastoca al pasar de los otros grupos al de los Matis. Fuera,
los cuerpos reciben latigazos, de ortiga o de otros azotes cualesquiera;
aquí, se utilizan tallos de palmera vivificante daratsintuk (equivalentes
noshman de los Matses, elaborados azotes). Fuera de calabaza. Aquí de
arcilla. Fuera, monstruos ridículos que se parecen, como lo veremos, a
las versiones locales del maru; aquí, ellos son admirados y precisamente le sirven al maru de contrapeso simbólico.
Aunque el maru y los mariwin mantienen relaciones de orden
indiscutiblemente paradigmático, el contraste parece total, en efecto.

Figura 60
Máscara katukina (según una foto en D’HARCOURT, 1967)
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Para empezar, los lugares asignados a nuestras dos entidades putativas
los colocan, evidentemente, en distribución complementaria, ya que
los primeros ocupan los lugares desbrozados no mantenidos, o los lindes de selva al borde de los ríos, mientras que los segundos se especializan, como se sabe, en los ramajes caídos naturales. Nuestros hermanos enemigos se reparten, pues, la dominación simbólica de los claros
de los bosques, y en particular de las zonas en vía de regeneración forestal, lo que permitiría pensar que la sobrenaturaleza también tiene
horror al vacío. No obstante, mientras que los mariwin residen en los
parajes antiguamente ocupados por los humanos, y perennizan así su
investidura simbólica (al menos en lo que concierne a los mariwin rojos), los segundos se depositan por el contrario in partibus infidelium,
en las zonas totalmente desfavorables a los humanos, a causa de estar
formadas por la caída de árboles tumbados por el viento o por vetustez
(lo que, aparte del peligro inmediato, tiene la consecuencia de cerrar el
paso de los caminos, obligando a hacer amplios desvíos; los maru, como los Curupira, nos hacen perdernos en la selva).
Así, los maru parecen presentar una parodia estéril de los mariwin. En este sentido, parece sintomática la designación de las bromeliáceas salvajes como marun kanchi, por contraste con la asociación –en
el canto citado en la introducción del capítulo– entre mariwin y kanchi buntak, ‘crecimiento de piña comestible’. Así se oponen, por un lado, plantas heliófilas, abundantes en los claros del bosque, pero totalmente inútiles, y por otro, su contrapartida botánica domesticada,
planta vivaz que aún da frutos muchos años después del abandono
provisional de una parcela, hasta el momento en que las palmeras wani (Bactris sp.), otros posibles substitutos simbólicos de los mariwin,
comienzan a producir racimos.
Ciertamente, podrían invocarse otras explicaciones para justificar la designación de los aparecidos como kanchi buntak. En primer lugar, la metáfora se basta a sí misma debido a la semejanza evidente (al
brotar del suelo), entre la disposición de las hojas de piña y la de los ‘cabellos’ de los espíritus telúricos mariwin5. Tal vez haya que postular asimismo, aunque los Matis jamás nos hayan dicho nada en este sentido,
que, a imitación de otros Panos, los difuntos matis quizá comen la piña por la raíz6. Efectivamente, según TOWNSLEY (1988:109), la piña
sería el alimento predilecto de los muertos: “los muertos no necesitan
cazar, ni cultivar, ni trabajar; sólo comen piñas, el nec plus ultra gastro-
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nómico de los Yaminahuas”. Entonces, es sin duda por eufemismo que
los Marubos reservan la piña para los viejos (MONTAGNER-MELATTI, 1985:223), y utilizan su jugo como sustituto de la sangre humana
durante las curas chamánicas (op. cit.:391).
Así pues, los Panos asocian naturalmente la piña, la muerte, la
ancestralidad y el ritual. SAUER (1952) ciertamente habría podido encontrar allí un argumento en favor de su hipótesis, según la cual, este
fruto, en su origen, habría sido domesticado no tanto para ser comido,
sino más bien para servir como agente de fermentación, es decir, ¡para
preparar los rituales! Pero sea cual sea la cuestión con las bromeliáceas,
muchos otros campos oponen a los mariwin y a los maru. Los primeros tienen el cráneo calvo y el cuerpo desprovisto de adornos. Los segundos, al contrario, caracterizados por un abundante penacho vegetal
(sus cabellos) y una barba igual de frondosa–, representan la suprema
piedra de toque del ornato. Los primeros ejercen una violencia destructiva, mientras que los segundos reparten golpes en virtud fertilizante y
tonificante. Se recuerda, finalmente, que los maru no dejan de evocar a
los bebés de pecho (cap. XII), y los mariwin con la barba blanca y el paso lento y penoso son por definición, de edad ultra canónica (lo mismo
tratándose de los mariwin niños).
La región de los ojos es otro polo de diferenciación entre los maru y los mariwin. Se sabe, en efecto, que la depilación de las cejas (bumaru) pretende aumentar la agudeza, y hasta la acerbidad ocular (cap.
XII), y que la práctica, que igualmente da la impresión de aumentar el
tamaño del ojo, evoca por tanto el espíritu de los ramajes caídos. Las
máscaras de mariwin, en cambio, disponen de un prominente arco de
la ceja, lo que contrasta singularmente con el tamaño minúsculo de las
aberturas que les sirven de ojos. Así pues, se puede afirmar –para concluir este breve tratado de anatomía comparada de los espíritus– que
todo parece destinado a reforzar, o al menos a indicar, la inocuidad de
la mirada de los mariwin. Ahora bien, este punto reviste una importancia tanto más grande cuanto que ‘ver’ representa una de las funciones
esenciales de los ancestros. Tras la venida de los mariwin, nuestros informantes, a menudo, nos preguntaban si habíamos notado cómo eran
sus ojos, y afirmaban que ellos abandonaban el shobo a reculones para
no perder de vista a los niños. Por el contrario, los maru son invisibles.
Indudablemente, esta insistencia sobre los ojos de los mariwin
no es ajena a la noción típicamente pano según la cual, el “alma del ojo”
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(wëroyoshi, bëro yoshin, etc.) representaría el único componente espiritual de la persona, capaz de continuar viviendo tras la muerte de aquel
o aquella que animaba. Aquí se impone hacer una comparación con los
Yaminahuas, para quienes: “los wëroyoshi no hablan, miran […] Los
muertos, dicen ellos, lo ven todo” (TOWNSLEY, 1988:110), o con los
Shipibos, a los que el bëro yoshin de derecha pemitiría ejercer una vigilancia post mortem sobre sus descendientes (BERTRAND ROUSSEAU,
1986:103, n.15). Sabiendo además que en ciertas lenguas win- significa
‘ver, comprender, saber, ocuparse de’ (McCALLUM, 1989), la etnografía pano nos daría así una clave parcial para la etimología del lexema
/mariwin/7.
Los maru y los mariwin son irreconciliables, y se oponen hasta
en su modo de locomoción: paso brusco e imprevisible como el viento, en un caso; paso candencioso y sereno en el otro, en el que los espíritus se desplazan en cuclillas. Los unos son caprichosos, los otros fantásticos. Por lo tanto, nada hay de sorprendente en que el comportamiento respectivo de los maru y de los mariwin se invierta cuando visitan la maloca durante el ritual de iniciación. Los unos, trascendiendo
su desventaja, se levantan en posición de saludo y cantan (comportamiento eminentemente sociable pero absolutamente excepcional para
esos seres normalmente acuclillados y privados de habla, que se expresan por medio de gestos y gruñidos durante sus visitas “ordinarias”).
Los otros, fieles a ellos mismos, destruyen todo (en particular las vasijas), corren en todas direcciones, y se apoderan del mazo del mortero
de maíz y lo golpean contra los pilares centrales del shobo (quizá remedando el uso de los tambores de antaño, denon).
En vista de las características generalmente atribuidas a los maru, ¿cómo asombrarse de que cometan este tipo de daños? Sin embargo, nos detendremos en ello porque en el curso de las danzas que acompañan a los rituales de iniciación los maru no son los únicos invitados
cuyo comportamiento deja que desear. Sabemos en efecto –aunque sólo hayamos asistido a un breve “ensayo didáctico” de las danzas ejecutado una noche para instruirnos (a nosotros y también a los jóvenes de
la aldea)–, que al menos otro danzarín se muestra tan destructivo: el
shaë wiren (‘oso hormiguero’), que destruye todo lo que puede con el
palo que tiene a manera de hocico. (Entre los Matses, durante el ritual
de los noshman, según FIELDS, 1973, “entre los tipos de espíritus que
pueden vagar y llegar a esta época se cuenta el ‘mayu’ [sic]. Este tipo es
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destructor: rompe vasijas, raja el techo o las vigas, etc”). Se recuerda
además (cap. XII, n.2) que, según los Amahuacas, los osos hormigueros
hacen desaparecer la caza, de la misma forma en que los maru engañan
a las personas y al mal tiempo. Si partimos de esta similitud etológica
entre los maru, los mayu (‘enemigos’) matses y los shaë wiren, y si sabemos que estos últimos representan al animal emblemático de la mitad femenina y exterior de los ayakobo (cap. V), ¿no se podría interpretar entonces la oposición maru/mariwin en términos más francamente dualistas?
Varios factores invitan a ello. Primeramente, según ROMANOFF
(1984), la facultad de alejar el viento (realizada a menudo por viejas
mujeres, y que implica –al menos entre los Matis– la invocación del
maru) se asociaría entre los Matses a una de las mitades. Este etnólogo
americano no precisa cuál, pero nuestros pronósticos retienen la candidatura de la mitad femenina macu. Por lo demás, la ausencia de adornos (y en particular de pendientes de oreja) constituye, como se sabe,
un criterio de identificación tanto de los maru como de los ayakobo Finalmente, el maru comete una parte de su depredación con el machacador de maíz, instrumento femenino (y por tanto ayakobo) por excelencia.
Paralelamente, los mariwin presentan todas las características
para postular a la mitad tsasibo del interior. Que anden en cuclillas, es
decir, en una posición prestigiosa (cf. cap. XI); que utilicen cerbatanas;
en fin, que envíen principal y hasta exclusivamente (salvo en el ritual de
los tatuajes) emisarios masculinos (aunque supuestamente tengan familias): todo esto contribuye a su virilización y por tanto a su aproximación con la mitad tsasibo. Aún más, el mariwin representa bien “el
interior” (tsasibo) que su adorno principal, el jottereau, es el de la filiación en línea paterna (cap. XXII); por lo demás, los Matis se complacen
en subrayar que el mariwin no lleva ninguna ropa (ni siquiera calzones) porque ignora todo sobre lo de los nawa como al respecto podría
esperarse del prototipo tsasibo.
Así pues, la oposición maru/mariwin podría traducirse en términos dualistas, lo que no deja de entrañar dificultad, pues ya tuvimos
la ocasión de sugerir que la frontera de las mitades separaría más bien
a los mariwin rojos de los negros. Los maru entonces se encontrarían
en competencia con aquellos mismos cuya antítesis representan, o más
bien con uno de sus avatares: los mariwin negros. Hay ahí una parado-
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ja, cierto,pero si reflexionamos y consideramos sencillamente la inserción en el espacio de los hombres de los mariwin put surgidos de los
palmerales cultivados, en cambio, ¿qué conexión podemos establecer
entre los mariwin wisu, que emergen de la orilla de los ríos, y los Matis, que se vanaglorian por el contrario de su estatus de deshan mikitbo, ‘gentes de aguas arriba’, y establecidos generalmente cerca de los
arroyuelos? He aquí lo que plantea dificultad, incluso si los Panos consideran con frecuencia a las corrientes de agua como los caminos de los
muertos. Los Matis son, además, conscientes del carácter ambiguo de
los acantilados de lasca, pues al tiempo de complacerse en recordar que
de éstos provienen los mariwin, no dudan en subrayar que ahí abundan, asimismo marun tsinkwin (‘bananos de los maru’, o falsos bananos).
¿No acabarían reuniéndose, a fuerza de desemejarse, estas dos
entidades? Un poco antes de la salida del barco en el que se me expulsaba del P.I.A. Itui en 1988, pude admirar numerosas “cabezas de espíritu”
modeladas con ocasión de la ceremonia de los tatuajes que previamente,
había tenido lugar, y constatar que, en
ese conjunto, al menos una tenía una
cara deforme y un diente de sajino insertado en la resina en lugar de la barba blanca habitual (fig. 61). La investigación no pudo entonces hacerse en
profundidad, pero indudablemente
ahí se tiene otro indicio del parentesco postulado entre ciertos mariwin y
ciertos espíritus malévolos. RecordeFigura 61
Máscara matis atípica. Aunque el di- mos, además, que cuando los guerrebujo no lo muestre, el diente sale co- ros matis remedan a los maru para
mo si fuera un labrolabio
hacerse invisibles, y para que los enemigos los tomen por tsusi (‘espíritus’), no solamente se quitan los adornos sino que aun se ennegrecen
todo el cuerpo. (Y, a imitación de los Amahuacas de índole asesina, sin
duda se rasuran el cráneo también ellos; HUXLEY & CAPA, 1964:82).
Así pues, sigue habiendo semejanza, esta vez por la intermediación de
colores.
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Verdaderamente, trazas del maru se encuentran hasta en los
huertos abandonados, bajo la forma de marun pwa (‘ñame del maru’,
raíz comestible, no identificada, mencionada ya en el cap. IX). Es esa
sin duda, una manera de subrayar que ni siquiera la esfera de los mariwin rojos está totalmente a salvo de la “salvajería”, aunque el color de
estos remite, más bien, a la regeneración y a las empresas comunitarias
de connotación positiva (como en toda la Amazonía uno se pinta de
rojo en las fiestas y en los trabajos colectivos de limpieza para significar
el fin de un período de reclusión). Los mariwin rojos son todavía de los
nuestros, y mantienen siempre algún vínculo con el ciclo agrícola que,
como veremos, está estrechamente asociado al ciclo vital (cap. XVI). No
obstante, lo que aún los retiene en el lado de los vivos es eminentemente tenue: poco a poco la selva gana terreno, como lo testifican los helechos con los que se atavía8. Los mariwin negros, por su parte, están definitivamente separados del campo de lo comestible y de lo doméstico.
De algún modo, representan la parte de la pérdida inherente a la muerte.
Indudablemente, entonces hay que considerar a los mariwin negros como una forma de espíritus intermedios entre los ancestros aún
reconocidos como Matis (los mariwin put), por una parte y los maru,
por otra. La ambivalencia fundamental de alteridad en la zona pano se
reflejaría así en la escatología matis. Si el núcleo duro del sí mismo (el
tsasibo) puede definirse de manera relativamente unívoca, en cambio,
el exterior ayakobo se presenta igualmente como una figura de contraste y como un componente indispensable del sí mismo, según el modelo de la alteridad constituyente definido en el cap. IV. Aquí nos encontramos con un dualismo asimétrico, en el cual, la mitad menos prestigiosa se desdobla a su tiempo en dos polos, positivo y negativo, respectivamente. Asimismo, lo mejor y lo peor se yuxtaponen en los mariwin
wisu, seres a medio camino entre la alteridad radical y nefasta de los oscuros maru, y la alteridad endógena y benévola de los antepasados rubicundos.
La muerte hace caer en la alteridad, y ésta siempre evoca a aquélla. He aquí, quizá, el por qué del rito de integración de los cautivos, entre los Mayos del siglo pasado, implicaba que se los cubriese con un vestido de fibras similar al de los noshman matses (López, en IZAGUIRRE,
XII: 431). Al tratar a una cautiva como una antepasada se la asimila a sí
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mismo, pero sin recusar su alteridad. El antepasado y lo de fuera tienen
en común una cierta “extranjeridad”.
Así, los mariwin negros podrían representar a los ancestros de
los adversarios, recuperables en tanto que mariwin, pero no menos
enemigos en tanto que dobles de los maru. En este aspecto es notable
que el mito originario de las secciones marubos precisamente las haga
emerger de los acantilados del río, en forma de ancestros fundadores
cuyas facultades de expresión y de locomoción evocan con claridad las
de los mariwin matis: el mismo paso en cuclillas, la misma incapacidad
para expresarse de otro modo que gruñendo (MELATTI, 1992). El paralelo es tanto más problemático cuanto que los mitos de origen de los
Matis (una eclosión a partir de calabazas/vasijas/huevos) difieren de los
de los Marubos. También son notables los sarcófagos mortuorios cubiertos de máscaras de arcilla, recogida permanentemente en los acantilados de las vertientes orientales de los andes, en la cuenca del Huallaga (KAUFFMANN DOIG & LIGABUE, 1990). Por lo demás, las máscaras de los rituales panos tienen, en conjunto, un aire de parentesco
con las máscaras mortuorias andinas; y cómo no imaginar a los Inka de
las mitologías cashinahua y shipibo, figuras altamente ambiguas por ser
simultáneamente, héroes culturales y antropófagos mezquinos… Así,
para dar cuenta de esta parte de la cosmogonía matis, que pone en escena las relaciones extranjeras más que las prácticas y las creencias que
les son propias, sería mejor invocar las de los “otros”; y es importante
precisar que se trata en la realidad de “otros” conocibles, con los cuales
los ascendentes de los Matis habrían podido intercambiar puntos de
vista y muertos.
Conociendo mejor “quiénes son los mariwin”, queda por preguntarse “por qué vienen”. Los Matis responden al ser preguntados sobre este asunto, que se trata de hacer wiren a los niños (‘endurecerlos’,
hacerlos crecer, etc.), pero sobre todo, de evitar que se muestren chikesh- (‘perezosos’) como Mënë y Mashë en la canción. Los mariwin
también deben estimular la fertilidad, razón por la cual, según se dice,
antes golpeaban a las mujeres, lo mismo que a los niños, y en primer
lugar a las mujeres embarazadas. Pero el análisis de la ética matis, propuesto en el capítulo siguiente, establecerá la convergencia de estas diferentes motivaciones: veremos que fertilidad, crecimiento y superación de la pereza provienen claramente de una única constelación semántica.
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Notas
1

2

3

4

5
6

7

Los Matis aseguran que Mënë y Mashë son nombres propios de antaño. Sabemos que el primero se utiliza aún entre los Marubos. En cuanto al segundo,
Mashë, evoca el término generalmente utilizado en las lenguas panos para designar la bija (Bixa orellana), pero probablemente ha caído en desuso entre los
Matis contemporáneos que emplean pute (put, ‘rojo’ + -te, ‘substantivante’) para la bija, lo mismo que utilizan wisute (<wisu, ‘oscuro’) en lugar de nanë (como los otros Panos) para designar el huito (Genipa americana).
Podríamos asombrarnos de encontrar una alusión al enterramiento de los
muertos panos cuando es bien conocido que estos pueblos practican la cremación y el endocanibalismo de las cenizas (FRANK, 1978), y hasta a veces el de la
carne. (Los Matis cuentan que los viudos de antaño comían los órganos sexuales del cónyuge difunto). En realidad, los funerales panos implicaban una gama
variada de tratamientos, haciendo intervenir tanto el enterramiento como la
cremación (seguida sea de consumición sea de dispersión, en el río, de las cenizas). Sobre este asunto ver ERIKSON (1986).
En la estación seca se los puede observar atiborrándose de ella por centenas sobre algunos acantilados de lasca. El ornitólogo Charles Munn explica este apetito específico por la arcilla como una necesidad de sales minerales, y sobretodo
de desintoxicarse regularmente, ya que su régimen alimenticio incluye numerosos frutos ricos en taninos y alcaloides. Aparte de la innegable belleza de los
guacamayos, otras múltiples cualidades los predispondrían para encarnar aquellas imputadas a los mariwin. Serían, de lejos, los pájaros más inteligentes, capaces de repeler los asaltos de las rapaces más feroces (al volar por encima de estos kamikazes avícolas que sólo atacan en picada); tienen una vida social particularmente sofisticada (despiojándose mutuamente, por ejemplo), y podrían
vivir hasta 70 años en cautividad.
Los espíritus noshman de los Matses (llamados también singing people), que en
muchos aspectos parecen idénticos a los mariwin (cuando no cantan, gruñen
más que hablan; viven bajo tierra; vienen con la iniciación; etc.), tienen, por
ejemplo, un traje de fibras que los disimula de pies a cabeza. Pero se observa
que: “para que los niños y las mujeres se queden bien encerrados en las casas a
fin de no encontrarse con los espíritus cantores, algunos de estos llegan con el
cuerpo y los cabellos cubiertos de barro diciendo a-a-a-a. A ellos los llaman akekit.” (FIELDS, 1973).
Según LEROY (1968:40): “Lineo da al género el nombre de Bromelia, ‘con cabellos’ [por] alusión al carácter tan particular de este ‘fruto’ en estar coronado por
un penacho de hojas”.
El autor aprovecha el sentido figurado y las palabras que forman la expresión en
francés: “manger les pissenlits par la racine = être enterré”. Como se ve en la continuación del texto, en este caso manger = comer sí tiene su primera acepción
literal, y être enterré se asimila con los difuntos o muertos. N. de la T.
En matis comprender dependería más bien del oído que de la vista: una mujer,
sinceramente poco brillante desde el punto de vista Matis, llegó un día a gritarnos en la oreja porqué no se la comprendía con lo que ilustró penosamente la
polisemia de kwak-: ‘entender/oir, comprender’. Por lo demás, el hecho de saber
se expresa con un lexema (tanonwek) que quizá hace alusión al sol (tanon) concebido como medida patrón (tan-: ‘medir, imitar’), por oposición con bari (‘el
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astro’). Sin embargo, que el morfema win haya admitido (es decir, admita aun
sin saberlo) la acepción ‘ver, saber’ explicaría la ocurrencia de términos tales como winek (‘llorar’, lit. “oeiller/ojear”) y winte (‘corazón’, lit. ‘lo que sirve para
win-’; ahora bien, si el corazón es la sede del pensamiento sería más lógico comprender aquí win- como ‘saber’ y no como ‘llorar’…). En consecuencia, es tentador aproximar el morfema -win de mariwin al win cashinahua, y esto tanto
más cuanto que se supone que los espíritus ven a los niños (is-, ‘ver’, ‘rendir visita’) de una parte, y de otra, se consideran muy sabios. Ma- por su parte remitiría naturalmente a la idea de ‘cabeza’. Los Marubos ofrecen una pista etimológica que profundizar ya que tendrían un sintagma wetsa ma marivi, ‘no pariente’ claramente opuesta a wetsa ma: ‘pariente’, lit. ‘no otro’. Desgraciadamente, ni
los Marubos ni sus etnólogos interrogados pudieron darnos una traducción específica del lexema marivi. (Señalemos finalmente que ciertos rituales cashinahuas se llaman mariri en el Brasil).
Una anotación encontrada en ROMANOFF (1984:97) da lugar para creer que
los helechos podrían representar asimismo un símbolo de excepcional longevidad. Efectivamente, “al constatar que los helechos se regeneran con vivacidad,
[los chacareros Matses] les arrancan las raíces, las cortan en pequeños pedazos
y [se desembarazan de ellas].

CAPITULO XV

DEL DECORADO AL DECORO
ETICA Y RITUAL

“Su propensión innata a vagabundear como gitanos sin domicilio a
través de las vastas tierras y bosques que se extienden del Guallaga al Javarí, recorriendo las selvas que atraviesan el Ucayali y el Tapiscí; su pereza más de lo normal y común en otras naciones; la aversión a cualquier trabajo, hasta el mínimo necesario para subsistir convenientemente, [hace como genial] a los Mayorunas para substistir de raíces y
de frutos silvestres”. CHANTRE Y HERRERA (1901[1768]:521).
“Las mujeres con la regla son calificadas por los Curripaco como ‘perezosas’ (inadaro), un término que también significa ‘crudo’ o ‘mal cocido’. En principio, ellas no se llegan al huerto y trabajan poco la yuca. En
todo caso no deben preparar la chicha de yuca, que podría avinagrarse. Los otros períodos del ciclo femenino representan en cambio un estado ‘activo’ (pomenidaro), un término que igualmente significa ‘bien
cocinado’, y que caracteriza a la mujer fecunda, pues ni las muchachas
impúberes ni las mujeres menopáusicas pueden ser calificadas así”.
(JOURNET, 1988:354ss.).

Figura 62
Takoro, con los cabellos cortados “a lo maru”
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Los americanistas, particularmente los anglófonos, concuerdan
desde hace algunos años en prestar una atención muy especial a los
fundamentos morales de la sociedad que los acoge. Los trabajos de
THOMAS (1985, cap. V), o aun los de OVERING KAPLAN y de estudiantes suyos como SANTOS-GRANERO (1986), constituyen, por
ejemplo, valiosas contribuciones en esta esfera innovadora. Si nos detenemos en algunos de los principales conceptos éticos que rigen el
pensamiento matis, no es tanto por plegarse a una moda, sino para poner en evidencia lo que está en juego en ciertas prácticas rituales cuyo
objetivo sólo puede interpretarse en referencia al ideal local del “hombre honrado” indígena.
Las faltas éticas que los Matis estigmatizan con la máxima regularidad y violencia son las expresadas por las raíces kuras- (que expresa toda negativa a dar, toda retención abusiva) y chikesh- (toda forma
de pereza, de negativa a estar en actividad). La deontología matis parece por lo demás esencialmente destinada a negar estas figuras de contraste, cuyas manifestaciones veniales alimentan los comadreos cotidianos con una regularidad inexorable: a la menor infracción caen las hachas kurasek o chikeshek. Esto no tiene, por cierto, nada de extraordinario, ya que concepciones éticas muy similares se encuentran entre
muchos otros Panos. ABELOVE (1978:65; y también podríamos citar a
BERTRAND-ROUSSEAU, 1988:95) nos informa, por ejemplo, que entre los Shipibos:
“hacia los dos años y medio o los tres años, los “pichoncitos” que se resisten a
andar solos son tratados de perezosos por sus padres (chiquish), lo que es una
reprimenda dolorosa y un insulto que sólo el calificativo de ‘egoísta’ (yoashi)
podría superar”.

Esta insistencia sobre la reticencia de los pequeños a andar no
deja de recordar a los mariwin, que cuando acaban de “sacar la pereza”
de los niños, insisten con los bebés de pecho para que aprendan a andar. Planteado esto, hay que decir que las nociones de kuras- y chiquesh- retendrán nuestra atención, no tanto por su omnipresencia en
los discursos moralizadores, sino sobre todo porque todas las glosas indígenas de los rituales apelan a ellos.
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La noción de kuras
Cuando se acusa a alguien de ser kuras-, con frecuencia sólo los
bienes materiales son causa de ello: “min tsinkwindapa kurasesmara”,
‘tú no me negarás un banano’, se exclama por ejemplo al arrancar uno
de los raros frutos maduros, que penden en parcela ajena. Formulada
así, la pregunta lleva en sí misma su propia respuesta, y justifica la brusquedad del paso al acto: ¿quién aceptaría ser kuras-, sobre todo de alimentos? Lo único que se tolera que se esconda es el veneno. Se puede,
hasta se debe ser kurasek (‘egoista y celoso’) del curare propio, y esta
contravención de las reglas más elementales de la sociabilidad incluso
encuentra una inscripción somática en la forma de manchas mongólicas, visibles en la parte baja de la espalda al nacer, y que se llaman precisamente pësho kuraste, ‘lo que hace parsimonioso del curare propio’.
Pero hay que decir que en realidad se trata de algo sumamente íntimo
(cap. XI), y además terriblemente peligroso para otros.
DESHAYES (comunicación personal) afirma que un cazador
cashinahua no presta ni su arco ni su fusil, lo que no deja de recordar a
KENSINGER & al. (1975:28), según quien: “los cartuchos de escopeta
son escasos y caros, de suerte que su posesión o la de los materiales que
permiten recargarlos son secretos celosamente guardados”. SISKIND
(1974) insiste igualmente en el secreto que rodea a todo lo que concierne a la obtención y distribución de carne entre los Sharanahuas, lo que
incita a preguntarse si la avaricia no sería tolerada, y hasta requerida
cuando se tratase de armas (tradicionales o no) y de municiones. Por
obligación, habría que mostrarse generoso con todo, salvo precisamente con los medios de dar muerte.
Mostrarse kuras- no es sólo privar al otro de lo que es debido, sino aun excluirlo, denigrarlo y manifestarle desprecio. Cuando nosotros
mismos u otros nawa nos negábamos a darles algo a los Matis, se sentían más insultados que decepcionados. Cuando indigenistas bien intencionados dijeron que había que dejar de darles ciertos bienes occidentales a los Matis, éstos inmediatamente concluyeron que los blancos
los encontraban isap (‘malos’) y desearían poner fin a toda relación con
ellos (ver cap. I). Y siguió una de las más graves crisis de identidad (estuvieron a un tris de escindirse y lanzaron tiros al aire), cuya violencia
mostró claramente la importancia de lo que estaba en juego: no se tra-
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taba tanto de la circulación de bienes perecibles como de la confirmación de la armonía y de la cohesión sociales.
La noción de kuras- no concierne únicamente a objetos materiales. También y sobre todo se aplica a las relaciones sociales, y en particular a las sexuales. Por ejemplo, el celoso es “awin kuras-” ya que se
niega a compartir su cónyuge (awin: ‘esposa’), y esa negativa parece
tanto más reprensible en este caso cuanto que alcanza a un hermano
real o clasificatorio. En la misma forma, un suegro que se niega a dejar
partir a su hija tras el servicio matrimonial sería acusado de ser kuras(ROMANOFF, 1984:217). Igualmente, se dice shui o kwë kurasek a
aquel o aquella que, faltando a sus deberes de primo cruzado, se muestre reticente en “compartir” su sexo (shui: ‘pene’; kwë: ‘vagina’) y se exponga así al oprobio. Ahora que se sabe que tales comportamientos son
tomados en serio por los amerindios de las tierras bajas, que frecuentemente consideran que faltar así a las obligaciones conlleva “la muerte
sociológica” de la víctima, hasta su transformación en espíritu (BASSO,
1973:13; GREGOR, 1985:74), no se podría subestimar el alcance de esta fórmula observada por ROMANOFF (1984:254) entre los Matses: “si
no satisfacen ustedes mis exigencias, el espíritu me hará daño”.
Ser kuras- (pero veremos que es igual tratándose de chikesh-) es
por tanto faltar a un ideal de generosidad, o, peor aún, a un imperativo social. Una indebida negativa oblativa (kuras-), o un rechazo a obedecer (otra posible definición de chikesh-, cf. infra), lanzan a otros fuera del campo social, y con ello abren una brecha o un riesgo de que se
infiltre la anomia. Así pues, no asombrará la virulencia etimológica del
término kuras-, que al decir de los propios Matis, significa literalmente “traspasar con una flecha de bambú” (kura: ‘punta de flecha o de lanzas’ sek-: ‘traspasar’).
El deber de generosidad constituye así un imperativo particularmente estricto entre los Matis. Se comprende que los mariwin vayan
únicamente en período de abundancia, cuando las condiciones materiales de la generosidad se encuentran reunidas. Los mariwin no se desplazarían jamás en una maloca desprovista de carne y de chicha (en especial de maíz, como lo veremos en el cap. XVI). Y a la inversa, cuando
la caza ha sido muy buena, un hombre toca el cuerno masën, de hecho
para atraer a los Matis alejados de la aldea, pero ante todo, se dice, para prevenir (y contentar) a los mariwin.

El sello de los antepasados / 355

La generosidad, por lo demás, está verosímilmente institucionalizada durante el gran ritual de los tatuajes, caracterizado por la llegada masiva de los mariwin, y durante el que culminan los intercambios
de bienes (los que se inician truecan todos sus bienes por una serie nueva equivalente), de compañeros sexuales y por supuesto de alimentos.
Pero aunque a los mariwin les disgusta la avaricia –si creemos a los Matis–, dan aún más importancia a la lucha contra la ‘pereza’.
La noción de chikesh
Un estrecho vínculo une los conceptos de gandulería y de mezquindad, y ésta puede ser considerada como un caso particular de
aquélla, porque el perezoso, en definitiva, se muestra “ingrato con su
cuerpo” (según una expresión de BOSSU, 1980[1763]) como otros lo
son acerca de sus bienes o de su sexo. La relación entre las dos nociones es además de tipo causal, ya que estar entregado al trabajo justamente permite darse los medios de la generosidad propia. Una mujer,
al volver del huerto con demasiado poca cantidad de productos agrícolas para distribuirlos por turno (respetando la rotación informal que
rige la fatigosa labor de cosecha), será acusada de ser indistintamente
kurasek o chikeshek, salvo si ¡es tachada de ser las dos cosas!
No obstante, el punto de convergencia entre atonía y avaricia debe buscarse más bien del lado de la ruptura del contrato social que de
la falta de entrega al trabajo. En virtud del valor contractual del don
(lugar común de la antropología), nadie dudará de ello tratándose de
kurasek, pero se intuye que es lo mismo tratándose de chikeshek, ya que
este término puede traducirse como “rehusar hacer lo que se nos ha pedido”, “no someterse a las órdenes”, tanto como “holgazanear”. Cuando
la FUNAI llegó para expulsarme de entre los Matis en 1988, ellos me
preguntaron si mostrarme chikeshek me conduciría a prisión; en realidad, el contexto, evidentemente, no hacía intervenir de ningún modo
la noción de pereza. En el léxico matses de KNEELAND (1979:217), se
encuentra esta misma asociación entre pereza y negativa, siendo la definición de “chiesh” “ser perezoso, decir ‘no, intr’”. La falta de celo característica del estado de chikeshek se percibe entonces como una ausencia de reacción a los estímulos sociales, una respuesta negativa a un
imperativo social más que como un simple alelamiento sui generis.
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Así se ve que lo que está en juego se sitúa claramente a nivel de
las relaciones interpersonales, y no solamente entre un individuo y su
conciencia, como en la clásica dialéctica de la shame (‘verguenza’) y de
la guilt (‘culpa’). La envidia y la avaricia, en el sentido occidental, son
propias de la persona. A la inversa, acusar a alguien de ser kurasek o
chikeshek, no es tanto describir su estado propio, como la ofensa que
comete contra otros. Aquí, la atención no se dirige tanto hacia la persona del culpable –como en la noción de pecado–, como hacia el resto
de la sociedad, lesionada por la negativa. Tanto la negativa “de naturaleza” (al mostrarse kurasek), como la negativa “de persona” (al mostrarse chikeshek), se perciben como un atentado contra los demás y se insertan así de entrada en el orden de lo antisocial, contrariamente a lo
que ocurre con otros vicios como el robo o la mentira cuya expresión
lingüística presume a priori inocente a la persona (mw-: ‘mentir’ significa más generalmente ‘hablar en falso’; ompw-: ‘robar’ significa literalmente ‘esconder’; así pues, el contexto de enunciación y no la simple
formulación del acto reprensible, es lo que vehicula el reproche).
Mostrarse chikeshek equivale evidentemente a no tener ardor al
obrar, razón por la cual nosotros traducimos en la mayoría de los casos
este concepto por “pereza”. Pero para los Matis este estado, que entre
todos cubre la vergüenza, se considera que inhibe no sólo el dinamismo sino aun las facultades reproductivas de un individuo. Lo testifican
las lamentaciones de un joven hombre con mal de amores que se quejaba de que las mujeres en estos días eran demasiado chikeshek para hacer el amor. Según los rumores, respecto a él, ellas eran chikeshek en el
sentido de que se negaban a ceder a sus primeros pasos. Pero al jugar
con la polisemia y la ambigüedad del término, nuestro infeliz héroe podía atribuirse el papel de víctima al precisar que, por su parte, él asociaba este estado de hecho a la pereza física de las mujeres, que no cocinan
carne ni preparan chicha sino muy raramente, y con ello se hacen indignas de sus respetos.
Pereza y sexualidad/fecundidad aparecen así, en las asociaciones
espontáneas, como dos polos opuestos, y en este sentido, indisociables.
Al menos en teoría, una mujer perezosa hace menos el amor, y en consecuencia, no tiene hijos. En cambio, los Matis siempre resaltan –a menudo con justicia– el ardor en el trabajo de las mujeres embarazadas, y
agobian de tareas fatigosas a las muchachas recién púberes (awin baku). Correlativamente, una mujer menopáusica (de la que sabe que no
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tendrá más niños) puede permitirse consumir ciertas partes de la caza
–el corazón, la parte alta de la espalda y los pies del tapir, o aun la cabeza y la cola de mono chillón, por ejemplo– que los otros Matis evitan, con el pretexto de que se crian perezosos al comerlos. Al no estar
ya en estado de procrear, las personas de edad no se arriesgan nada al
comer alimentos “sedativos”1. Habiendo manifestado suficientemente
su valor y, en todo caso, próximos a la muerte, la reproducción ya no
les concierne. Según el punto de vista que se adopte, se puede considerar, bien que están definitivamente al abrigo de la pereza, bien que, por
el contrario, están instaladas seriamente en ella.
La relación entre tonicidad y procreación, si bien no hace más
que reflejar prohibiciones alimenticias a través de este esbozo de análisis, en cambio se hace notar en los discursos vernaculares: para justificar prácticamente todos sus rituales los Matis los explican indistintamente, sea que se trate de evitar que los beneficiarios del rito se muestren perezosos, sea que se trate de estimular su fertilidad o su crecimiento. Una misma causa –el ritual– tiene así por misión dos efectos
–la tonicidad y la fertilidad–, que se encuentran asociados una vez más.
Todos los ritos recién mencionados comportan efectivamente una fase durante la cual los ‘beneficiarios’ del tratamiento reciben golpes, destinados justamente a destruir su pereza. Según una racionalización que
no debería sorprender, los golpes sólo duelen si se ha sido chikeshek, y
entonces son justificados: si se sufre es porque el tratamiento era necesario y si no lo es, para qué quejarse.
Entre los “golpes” fecundadores que se pueden dar a las mujeres,
los que se hacen con el pene naturalmente se cuentan entre los más eficaces. El argot matis, de una banalidad lamentable en este caso, lo testifica suficientemente porque designa al sexo masculino con el término
kura (‘punta de bambú’). Y si esos golpes punzados así por los Matis
son fertilizadores, son asimismo tonificantes, como lo son para sus vecinos Matses, a propósito de los cuales ROMANOFF (1984:241) escribe: “Los hombres efectivamente transfieren energía a las mujeres cuando se acuestan o se ayuntan con ellas”, lo cual también explica por qué
los Matses consideran que sus hijas deben tener relaciones sexuales
muy pronto.
Evidentemente, los Matis no tienen la exclusividad de la creencia
según la cual los golpes conllevan el dinamismo, favorecen el crecimiento e inducen la fertilidad en las plantas y la fecundidad en los hu-

358 / Philippe Erikson

manos. Muy por el contrario, estas asociaciones simbólicas (y su expresión ritual) se encuentran prácticamente en toda la zona amerindia,
desde los Andes (MOLINIE-FIORAVANTI, 1988; H.S.A.I., II:469-70;
IV:368) hasta los grandes lagos, donde los iroqueses practicaban ritos
de fertilidad que fácilmente podrían compararse a los del oeste amazónico. Los Aché flagelan a las muchachas con ocasión de sus primeras reglas (CLASTRES, 1972:137). Pero es especialmente en la zona del Juruparí donde la semejanza alcanza su clímax: el azote allí hace crecer a
los niños y las plantas (GOLDMAN, 1963:194 para los Cubeo), y la pereza es igualmente sinónimo de infertilidad, tal como lo testifica la segunda citación en portada de este capítulo.
La lógica inherente a estas flagelaciones parece ser siempre la de
la alianza. Se azota a sus aliados dentro de un contexto de reproducción. Entre los Kulinas, según POLLOCK (1981), donde reina un ideal
endogámico estricto, se procede a la inversa: azotando a los parientes
cercanos justamente para hacer surgir su potencial de afinidad y evitar
que las relaciones sexuales sean incestuosas. Pero el modelo sigue siendo el mismo. Se azota a un consanguíneo para hacer de él un aliado, en
lugar de azotar directamente a un aliado, pero en ambos casos se trata
de “producir consanguíneos”.
Las mujeres que no tienen hijos (para que los tengan), pero también las mujeres embarazadas (porque los tienen), evidentemente son
golpeadas con prioridad. Entre los Amahuacas el marido incluso disponen de una “pala de mujer [wife-beating paddle] tradicional, que un
hombre puede utilizar contra (para golpear a) su esposa cuando ella no
logra quedarse embarazada y sigue menstruando” (DOLE, 1974). Entre
los Matis, el rito que marca la llegada de la menopausia (o más bien, la
voluntad de oponerse a ella) consiste simplemente en algunos golpes
dispensados por uno de los tíos maternos (kuku) de la mujer en cuestión2. La elección de este pariente no nos puede asombrar, pues la incapacidad de una mujer para hacer niños afecta muy en particular a su
kuku: es de su propia reproducción de lo que se trata, y los hijos de su
sobrina son por supuesto sus utsi, sus réplicas. (Basta remitirse a la fig.
24 del cap. 6 para convencerse de ello: los hijos y los kuku de una mujer son de algún modo intercambiables con respecto al sistema social,
ya que pertenecen al mismo archiparentema).
Si la pereza –considerada como ausencia de comunión, factor de
desunión y causa de infertilidad– compromete, pues, el orden y la re-
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producción sociales, el mariwin aparece naturalmente como su antídoto lógico. Pero igualmente veremos que la pereza parece conllevar el retorno de los ancestros de manera prácticamente mecánica, poniendo
en peligro, por el sesgo del desorden metereológico que ocasiona, el orden mismo del mundo y el equilibrio de la relación postulada entre los
vivos y los muertos. Pues aquí, pereza, lluvia y muerte mantienen vínculos privilegiados.
Muerte, lluvia y pereza
Al contemplarlo más de cerca se ve en efecto que chikeshek significa literalmente “causar una extracción” (chik-: ‘extraer, arrancar’;
shek: ‘causar, fabricar’). Extraña etimología pero sin embargo lejos de
ser absurda si se considera que la extracción de la que se trata es muy
probablemente la de la lluvia (we: ‘lluvia’, we chikek: ‘llover’). Ahora
bien, la lluvia está estrechamente asociada a la muerte y al conflicto en
el orden social, por un lado, y a la pereza por otro, como lo comprueban muchas creencias que se organizan claramente en lo que LeviStrauss llama una “mitología implícita”.
La imprecación utilizada para disipar la tempestad revela con
claridad el pareo del que aquí nos ocupamos: “¡shhh, maru maru! shhhhh nukun chuchu panarbo, shhhh, du masho chegek, shhhh, du ina
chegek”. Sucesivamente se menciona, por una parte, al maru y a los parientes muertos (en la realidad, una chuchu panarbo, ‘hermana mayor
difunta’), pues se considera que sirven de intercesores, y por otra, la cabeza (masho) y la cola (ina) del mono aullador (du), alimentos que se
trata de lavar (cheg-), y de los que se dice que figuran justamente entre
aquellos considerados como provocadores de holgazanería. El mono
chillón, para los Matis figura emblemática de la pereza, grita sobre todo durante los cambios de clima, lo que le hace a menudo asumir el papel de espíritu de la lluvia (LEVI-STRAUSS, 1966:368-9)3.
Así, pues, la idea de lluvia connota para los Matis la muerte y la
pereza. Se muere a menudo en la estación de las lluvias, se nos dijo (sin
fundamento empírico patente), y también es, objetivamente, una estación en la que la actividad es menor. Recordemos que asimismo es la
estación de maduración de los frutos de palmera wani, lo que es lo mismo que decir una época de comunión con los aparecidos. Desde que
amenaza tempestad las mujeres gritan abukurek (‘trueno’ <abu: ‘cielo’,
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kur-: ‘oir’), y se apresuran a dejar de fabricar perlas. Si continuasen trabajando, bajo tan malos augurios, estos objetos que materializan un
vínculo reproductivo (cf. cap. XII), morirían matis.
GOW (1991) consagra algunas páginas muy bellas a la nostalgia
que invadía a sus informantes en los días de lluvia, al estar, desocupados en sus hamacas, sin nada mejor que hacer que pensar en sus muertos. Pero entre los Matis la lluvia asusta tanto como entristece. Cuando
llueve se intenta impedir a los niños jugar fuera (¡podrían ahogarse!), y
se encierra a los animales domésticos por miedo a que el agua los mate. Los hombres salen a la caza menos fácilmente. Así, la lluvia obliga a
hacer más lento el ritmo de trabajo, y por eso su correspondiencia simbólica: la pereza hace llover, invita a la muerte (¿a los muertos?) y amenaza la armonía social. Los lazos incestuosos (forma de pereza sexual)
hacen que “caiga el cielo”; beber agua pura, dicen los Matis, fatiga y hace llover.
La lluvia y el trueno se imputan a los muertos. Muertos animales, ya que matar tapires hace tronar, mientras que la lluvia de los días
soleados vendría de los lloros de saínos que lamentan la muerte de sus
parientes (sus utsi) a manos de los humanos, y deseosos de “lavar la
sangre de sus entrañas”. Muertos humanos, sobre todo, ya que prácticamente toda la zona pano el trueno se interpreta como un mensaje de
los muertos recientes, que generalmente indica que han llegado bien a
su última morada, mientras que el relámpago sería para los Matis un
padre muerto que viene a buscar a su hijo. En ciertos casos, parecería
ciertamente que el trueno se imputa a los nawa más que a los difuntos,
lo que provoca la furia tanto como la tristeza:
“Aunque el trueno sea muy común en esta estación, uno retumbó esta misma
tarde en el lado que habitan los Sensi, y entonces los de la aldea de Cuntamana dijeron que eran los Naguas que hacían ese ruido (pues así llaman a las naciones desconocidas o enemigas)” (ALCANTARA, 1807-10, citado en CARDENAS-TIMOTEO, 1990:31).
“El padre Plaza fue testigo del hecho que sigue con un Sensi: el indio, que veía
caer muchos relámpagos un día de tempestad, no sólo pataleaba, irritado, sino
aun amenazaba a la divinidad con sus flechas, diciendo que no era en nada inferior al rayo que veía” (en IZAGUIRRE, XII:437).

¿Pero, en la zona amazónica, no hace la muerte bascular y caer en
la alteridad (CARNEIRO DA CUNHA, 1978)? ¿No tiene el arco iris
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(nawan bai) precisamente a los extranjeros por epónimos? Además, la
nostalgia y la ira van parejas fácilmente: en el léxico de ciertas lenguas
panos se traduce como “furia” la raíz sina-, cuya contraparte matis, sinan-, remite a la tristeza. Y se sabe que los ritos mortuorios a menudo
son una ocasión de preparativos vindicativos (ALBERT, 1985). Y aún
queda por decir que, entre los Matis, la lluvia parece evocar más bien a
los muertos del grupo, a los muertos del interior, y a los de los extranjeros que, por su parte, están asociados a la estación seca. Se recuerda
que los muertos oscuros evocados en el capítulo anterior (los del cielo,
que hemos comparado con los mariwin negros), viven bajo un sol permanente (de ahí quizá la lluvia soleada de los saínos de labios blancos,
ayakobo como sabemos). Aparte, es en la estación seca cuando se despejan las orillas de los ríos, de donde salen los mariwin negros, y siempre es en la estación seca cuando los antiguos Mayorunas se llegaban
hasta las orillas de los grandes ríos para comer huevos de tortuga, lo
que les daba la ocasión de guerrear contra los ribereños.
Sea como sea, el arco iris, camino de los muertos, a menudo ya
sólo es visible tras una tormenta, lo cual constituye una posible explicación del terror que provocaba entre los Chamachekit, evocados en el
cap. III, y otra confirmación del vínculo que postulamos entre lluvia y
muerte. Para los Shipibos el humo que emanaba de las huertas haría
que cayera la lluvia (BEHRENS, 1984:183), y es indudable que igual
creencia tendrían sobre el humo que salía al cremar un cadáver. La luna llena provoca la lluvia, se dice; y según los Matis mirar la luna llena
ocasionaba la muerte (por picadura de serpiente). Son muchas coincidencias.
La muerte hace llover, la muerte hace llorar, y conmutativamente, la lluvia hace morir y los lloros ordinarios (no ligados al duelo) provocan reacciones muy vivas entre los Matis. Aunque los lloros legítimamente pueden fluir (si así lo podemos decir) de un deceso reciente, no
hace falta correr el riesgo de hacer premoniciones al respecto. Los Matis, al contrario que los Shokleng (URBAN, 1988) y otros grupos amazónicos, no establecen ninguna diferencia lexical entre los lloros de los
niños y los lloros ceremoniales de duelo (se dice win- en ambos casos).
Ahora que esta diferencia, lejos de despositarse simplemente en el nivel
superficial del léxico, se prolonga al nivel conceptual: al vernos llorar
(como puede pasarles a una pareja de nerviosos etnólogos puestos a
prueba), los Matis se mostraban preocupados, pero también enfada-
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dos, y afirmaban unánimemente que jamás había que llorar antes de la
muerte de aquel cuya ausencia provoca nostalgia (estado de sinan-).
Los lloros de los niños se toman, pues, con suma seriedad (por
lo demás, los bebés de pecho, al ser amamantados cuando lo piden y
acunados constantemente, lloran muy raramente), y hasta se consideran como una enfermedad (así se habla de winsho, de ‘sho del lloro’),
por lo que son rápidamente reprimidos. Aunque los golpes jamás sean
utilizados, por decirlo así, para castigar a los niños (ERIKSON, 1987a),
una vez nos sucedió que vimos cómo se golpeaba a un joven Matis, ¡por
haber llorado después de haberse quemado accidentalmente al caer en
un fuego! Esta fobia matis a las lágrimas (sobre la que nos preguntamos
si no ha aumentado por la gran cantidad de decesos ocurridos durante estos últimos años) influye entonces en la socialización de los niños,
con resultados sorprendentes: a partir de los cuatro años los pequeños
Matis soportaban sin la más mínima lágrima que un extranjero les haga cuatro picadas para vacunarlos (mientras que los niños marubos,
aunque mucho menos impresionados por los blancos, a los que encuentran más a menudo, lloran hasta los diez, incluso los doce años…).
Así, la muerte implica la lluvia, los lloros, el cese de las actividades normales y el abandono (temporal casi siempre) de los adornos.
Pero el ritual de imposición de los tatuajes, a cuyo análisis se dedicarán
los siguientes capítulos, defiende precisamente lo contrario de este esquema. Ciertamente que en él los mariwin abundan; que se ‘mata’ simbólicamente a los niños; y en fin, que la ceremonia se desarrolla en la
estación lluviosa. Sin embargo, se trata justamente de domesticar a la
muerte (función cuasi universal de los tatuajes); de desplegar una actividad física y sexual extraordinaria; de divertirse mucho y reir (denek:
‘reir’, ‘machacar maíz’). Por lo demás, Makë, especialista indiscutido de
estas cuestiones, afirma que si los Matis se tatúan es precisamente para
conjurar al trueno (abukutesmara…).
Notas
1

El derecho a la pereza ligado a la ausencia de vida procreativa de los ancianos se
explica perfectamente en función del modelo propuesto por MENGET (1979)
a partir de los hechos txicão. Sin embargo, es interesante observar que entre los
Panos, si bien generalmente es verdad que al envejecer ya no hay nadie a quien
cuidar, y por eso se pueden levantar gradualmente las prohibiciones, el aspecto
cíclico del sistema social kariera puede reintroducir a los viejos en el compro-
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2

3

4

miso común de los tabúes alimenticios con ocasión del nacimiento de un nieto
homónimo (cf. Kensinger, en KRACKE & KENSINGER, eds., 1981:167).
Si bien los golpes dados con ocasión de la menopausia pueden interpretarse como una “sanción”, se puede, sin embargo, ver en ellos una suerte de rito de paso, de inyección de ‘sho’ que avala la adquisición del estatus cuasi masculino de
macho (cf. cap. XI). Inversamente, los hombres asumen quizá un estatus cuasi
femenino con la vejez. Los Matis, en todo caso, alababan mucho a ese Marubo
que, pese a su extrema edad, seguía trabajando, especialmente en acarrear agua
incansablemente, tarea femenina sin embargo; se dice, además, que los viejos de
antaño exigían, para su actividad de aseo personal, que se les llevara agua hasta
la casa, lo que evoca naturalmente la situación de las mujeres en periodo menstrual o después del parto.
Notemos, de paso, que esta desvalorización de los monos aulladores explica sin
duda que el papel de trickster astuto jugado por este animal en muchas mitologías amazónicas, aquí le corresponda al mono lanudo, al que un mito describe
ahumando la carne en abundancia –lo que Iba shono comentó diciendo que
verdaderamente no era en nada perezoso: chuna chikesheme kimo–, al tiempo de
jugarles malas pasadas a otros animales. Al mono araña, secciona las pulgas, al
bushti (douroucouli, o mono de noche) extirpa los ojos, obligándolo a rellenar
sus órbitas vacías con gruesos cuescos de palmera epa (de ahí el tamaño de sus
ojos), al perezoso de rápido que era lo vuelve lento, y al mono chillón lo viste ridículamente con una papada. Este mito indudablemente explica por qué ahumar la carne se dice chunaw- (literalmente: ‘hacer el mono lanudo’), y por qué
está prohibido ahumar carne de mono de noche o de perezoso (animal cuyo
nombre matis es pusin, pero que otros Panos llaman chiquish…).
Este sería el caso entre los Cashinahuas (GIRARD, 1958), y entre los Chacobos
(observación personal), que, por lo demás, hablan de yawa oi, ‘lluvia de saínos’,
cuando un pequeño aguacero se produce sin que se oculte el sol; entre los Marubos, un golpe de trueno en período de duelo ocasiona inmediatamente lloros
rituales (MONTAGNER MELATTI, 1985:67), mientras que para los Isconahua
(WHITON & al., 1964:98), las almas de los muertos serían llamadas y acogidas
en el cielo por Kanapanabojaubo, demiurgo cuyo nombre contiene muy evidentemente la raíz pano de “relámpago”, kanapa.

CAPITULO XVI

DEL CICLO AGRICOLA AL CICLO VITAL

“Aquí no se produce ni trigo ni vino sino que en lugar del trigo tienen
algo que llaman maise, que siembran todo el año y que llegan dos meses y crece alto como el mijo, y se le parece cuando salen dos o cuatro
espigas, que son como el sorgo pero más cerrado. Los granos así son
como un garbanzo, y son blancos […] Para beber hacen una suerte de
vino del susodicho maise, el cual es muy espumoso y embriaga como
el vino”. Tomaso Fiaschi [1534] en DI S. FILIPPO (1885:555-6).
“Un rito o un acto social no tiene un valor ni un sentido intrínsecos
definidos una vez para siempre; sino que cambia de valor y de sentido
según los actos que lo preceden y aquellos que le siguen; de ahí se concluye que para comprender un rito […], no hay que extraerlo arbitrariamente del conjunto ceremonial […] del que hace parte; sino que, al
contrario, siempre hay que considerar cada elemento de este conjunto
en sus relaciones con todos los otros elementos”. VAN GENEP ([1911],
citado en BELMONT, 1981:13).

1. mono araña; 2. paujil
Figura 63
Figuritas de palmas que representan a las presas de caza
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Los mariwin, héroes de los capítulos precedentes, se presentan
en ellos como aparecidos que mantienen vínculos simbióticos con las
últimas plantas comestibles, que crecen en los restos de un sitio de poda: por supuesto, las piñas, pero sobre todo los pijuayos (wani). En
otras palabras, se presentaban como metáforas del fin del ciclo vital y
agrícola, lo que explicaría que se “vistan” de helechos, plantas vivaces,
prontas para colonizar las parcelas en vía de regeneración forestal. Sin
embargo –como para insinuar mejor la existencia de una pareja que se
revelará tan complementaria como mal surtida–, es más bien su estrecha asociación con el maíz lo que los Matis resaltan cuando hablan de
sus “ancestros”. Los mariwin, dicen, vienen especialmente (y hasta solamente) en la época de maduración del maíz; son tsari kurasek, ‘celosos del maíz’, y se ofuscan al ver a los niños comerlo demasiado. Fuera
de estación, los más jóvenes siempre prevén un tregua: ya que no queda más maíz, los mariwin están muertos y no volverán tan pronto, nos
aseguraba en esencia una muchacha rasurada a medias. Sin duda no es
casualidad que se utilicen brácteas de maíz para proteger la bodoquera
de una cerbatana en reposo.
Curiosa aproximación, sin embargo, la que se hace con los pijuayos y el maíz, cuando estas dos plantas presentan un par de características justamente inversas. Una sólo empieza a dar frutos tras una decena de años (y hasta más) de ser plantada, y la otra es el primerísimo
producto explotado en una parcela recién desbrozada. La cosecha de las
wani se escalona, por diferida, durante un largo período, mientras que
entre los Matses “el maíz es el único producto en ser cosechado íntegramente, más que a medida de las necesidades” (ROMANOFF,
1984:96-7). Adicionalmente, la primera crece en todo lo alto de palmeras espinosas de madera sumamente dura y negra, y su recolección incumbe a los hombres; la segunda, de apariencia lisa y color muchas
veces claro, crece mucho más cerca del suelo, donde son las mujeres las
que la cosechan. Finalmente –circunstancia que confirma esta extraña
colusión de los extremos–, el maíz se opone a la wani en cuanto alimento calificado de bata (dulce), y que sirve, como lo veremos, de figura trópica de la juventud. Así, pues, detrás de la yuxtaposición cuasi
sistemática en el discurso matis, de los mariwin y del maíz se perfila
una paradoja cuidadosamente mantenida y de la que conviene buscar
el origen.
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La conjunción entre la primera y la última de las plantas explotadas en los restos de un sitio de desmonte, se podría explicar por los
azares del calendario agrícola, ya que la maduración de los pijuayos,
que llega en el medio de la estación lluviosa, coincide normalmente con
la del maíz. Plantado idealmente al final de la estación seca, éste en efecto se cosecha unos tres meses después, cuando por tanto hay wani. No
obstante, en la medida en que los Matis –agricultores indiferentes– afirman que antes del contacto despejaban pequeñas rozas dispersadas sobre todo su territorio, en cualquier estación y no necesariamente todos
los años, indudablemente la posibilidad de comer simultáneamente
maíz y wani es el resultado de una planificación más que una simple
coincidencia estacional. Que se sepa, nada impediría que le concedieran al maíz un mejor puesto en su alimentación –aunque la reserva en
depósito de este producto en medio tropical, plantea problemas descuidados, tanto por los críticos, como por los defensores del determinismo medioambiental1, a imitación de los Arawété, por ejemplo (VIVEIROS DE CASTRO, 1986). Si los Matis no hacen nada al respecto, eso es
sin duda para preservarle al maíz su estatus de alimento ocasional, excepcional en todos los sentidos y, por tanto, propicio para suscitar un
ambiente festivo.
En la zona pano es bastante común encontrar estrechamente
ligados los rituales de iniciación con la cultura del maíz, alimento ceremonial por excelencia. ZARZAR (1987:110) nos informa que sucedería
igual con los Nahuas, grupo yaminahua recientemente contactado, y se
podrían multiplicar los testimonios relativos a la importancia del maíz
como embragador* (embrayeur) de los rituales panos. Los Mayorunas
no contradicen esta regla, ya que una cosecha abundante de maíz en
plena estación lluviosa, se revela como una condición indispensable en
la preparación de su ritual principal: el de la imposición de los tatuajes,
caracterizado, entre otras cosas por la llegada masiva de máscaras y la
ingestión de enormes cantidades de chicha de maíz.
Durante los dolorosos años en que los Matis pusieron en cuarentena su vida ceremonial, abstiniéndose de practicar el tatuaje debido al
peligro simbólico que representaba, el cultivo del maíz fue, pues, insignificante. Simultáneamente, los mariwin dejaron de aparecer, al estar
su llegada sistemáticamente asociada, en el discurso de los indios, a la
maduración del maíz, y a la consecuente muerte simbólica que atribuían a los niños. Las epidemias habían matado a demasiados niños
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como para arriesgarse a infligirles, además, una muerte simbólica en
este período de duelo. En consecuencia, el maíz tenía que desaparecer
del repertorio agrícola matis. A falta de ritual que celebrar, esta planta
perdía su razón de existir, y sólo se cultivaba aún el mínimo necesario
para preservarla. El maíz escapó por poco a la suerte del kanchi kimo
(‘piña verdadera’), que se perdió después de las grandes epidemias de
principios de la década pasada, cuando hubo que abandonar el Jacurapa, para ir hacia el Boeiro, y a los mariwin. (Las piñas cultivadas hoy en
día fueron donadas por los Marubos o por la FUNAI).
Preludios agrícolas del ritual
La vocación esencialmente ceremonial del maíz, ciertamente explica que su siembra misma pueda interpretarse, si no como la primera etapa del ritual de iniciación, cuya maduración dará la señal, al menos sí como su prefiguración. Todo ocurre como si los hombres ocupados en el cultivo del maíz estuvieran cumpliendo con la ceremonia por
venir. Contrariamente a otros productos agrícolas, plantados en una atmósfera relativamente secular, el maíz se siembra en efecto en una atmósfera relativamente secular, y exige llevar una vestimenta especial
que, aunque sencilla, no deja de impresionar por su semejanza con l de
rigor en el ritual de los musha (‘tatuajes’). Para sembrar, así como para
danzar, se lleva una cinta en la frente (maushute) y algunas fibras (pishin mashete) insertadas en los brazales (shita sote), provenientes, cinta
de fibras, de una joven daratsintuk (Astrocaryum murumuru), palmera
cuyas espinas utilizaban los Poyanawa para tatuarse, y de la que se conoce el uso que hacen las mujeres y los mariwin respectivamente, de
sus frutos y de sus tallos.
Así que los sembradores se adornan como si ya se aprestasen para la fiesta. Entretanto, el paralelo entre la primera etapa del proceso
agrícola, y la primera fase del ritual por venir, resulta de la elección del
árbol que sirve para confeccionar el palo sembrador, exclusivamente
reservado para horadar la tierra donde se cultiva el maíz (tsari sekte).
Efectivamente, el instrumento se fabrica descortezando un joven komon (Aspidosperma carapanauba o A. oblongua), cuya madera muy resistente se talla en forma de lanza. Ahora bien, entre los Matses y también entre la mayoría de los otros Mayorunas, el vestido ritual que se
lleva con ocasión de las iniciaciones se obtenía, precisamente, a partir
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de las fibras apisonadas de la corteza de un árbol llamado komok2. Los
preparativos de las semillas matis se parecen, por tanto, extrañamente
a los del ritual matses, y exigen similarmente que se descortece un carapanauba; y esta similitud resulta tanto más notable cuanto que los
Matis no le sacan toda la corteza a sus tsari sekte (estacas para horadar
la tierra donde se siembra el maíz), sino que les dejan una pequeña
banda en la punta (fig. 65), como para evocar mejor el uniforme máscara de sus parientes Matses. De otra manera, ¿no se podría concebir
que el tratamiento sufrido por pequeños komon justo antes de la plantación del maíz preludie a aquel, más violento aún, que sufrirán los
grandes komon en el momento de la cosecha?
Esta hipótesis podría parecer aventurada, hasta extravagante, ya
que las máscaras matis difieren de las de los otros Mayorunas precisamente en cuanto a la ausencia de un vestido de fibras. Pero esta objeción se esfumará si se concuerda con nosotros en que el énfasis en la arcilla, característico de las máscaras matis, resulta de una evolución reciente específica de este subgrupo mayoruna. Es totalmente verosímil
que los rituales matses y matis tengan un origen común, lo que explicaría la conservación parcial del komon. Para convencerse, basta tener
en cuenta, de un lado, la existencia de otras sobrevivencias del mismo
orden –en particular ciertas creencias relativas a los perezosos de tres
dedos, sobre las que volveremos al final de este capítulo–, y considerando, de otro, que algunos de los espíritus noshman de los Matses se distinguen de los otros al cubrirse de barro, como los mariwin (ver nota 3
del cap. XIV).
Así pues, la apariencia de los hombres que siembran el maíz, y
sin duda también la del instrumento de trabajo, evocan la fiesta que
preparan. Además, los cantos que a veces entonan de regreso a la aldea
tras una jornada de trabajo, son los mismos que se cantarán entonces.
Pero la semejanza no se queda allí. En realidad, el gesto mismo de los
cultivadores prefigura el que efectuarán más tarde los tatuadores, ya
que tanto unos como otros deben punzar (sek-, o tusk-), múltiples veces, sea el suelo con su estaca, sea la piel con sus espinas. Ahora bien, el
paralelismo entre las dos operaciones (semillas y tatuaje), lejos de ser
una construcción artificial del etnólogo, emerge claramente de la lengua matses, en la cual el término que designa al maíz no es otro que
piakbo, ‘sobrinos/sobrinas uterinas’.
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No se podría ser más explícito, sabiendo que la responsabilidad
del tatuaje de los jóvenes iniciados recae precisamente en los kuku (‘tíos
maternos’), sea que operen ellos mismos, como entre los Matis, sea que
tomen a cargo la fiesta, como entre los Matses3. ¿Dónde encontrar una
prueba más brillante de que los agricultores, en cuanto al maíz, se comportan efectivamente como tíos maternos?
Así, sembrar maíz y celebrar las ceremonias del tatuaje revisten
formas exteriores similares. Y mientras los sembradores juegan visiblemente el papel de los iniciadores, el maíz hace sin discusión el de los futuros iniciados. El maíz es una persona, como el bebé, y así pues, apenas hay que asombrarse de la simetría temporal de las prohibiciones
que pesan entre los Matses: de un lado, sobre los hombres de la mitad
de los inu –que no pueden mirar el maíz antes de su madurez–, y de
otro, sobre los jóvenes padres –que no deben mirar a su hijo antes de
que sepa sonreir–, dure alrededor de tres meses en los dos casos. Veamos ahora cómo se deja adivinar, en un corto ritual matis practicado
una vez terminada la siembra, esta metáfora “agrontológica”: la erección de efigies propiciatorias (darawate), similares a las que se destinan
ante todo a la expedición de caza.
Los darawate, simultáneamente trofeos anticipados y declaración de intención, sólo aparecen normalmente durante ritos cinegéticos, y especifican el tipo de presa buscada. La etimología misma de darawate lo indica con claridad, porque este lexema significa literalmente ‘para dar cuerpo’ (<dara: ‘cuerpo’, ‘hombre’)4. Generalmente, las figuritas se realizan con foliolos de palmera trenzados a la manera de la
caza esperada anticipadamente. Las del maíz revisten sin embargo una
forma diferente, ya que se las prepara plantando a la entrada del huerto las estacas para horadar la tierra, a las que se les cuelgan los adornos
de daratsintuk (corona, brazales y tobilleras), llevados previamente por
los sembradores.
A primera vista las figuritas evocan a un humano en tenida ceremonial: el bastón para horadar la tierra, vertical, serviría como tronco
(el objeto mide alrededor de dos metros); la cinta frontal puesta en lo
más alto evocaría la cabeza humana; las articulaciones estarían marcadas por las fibras sujetadas a la altura de los tobillos y de los hombros.
La mayoría de los Matis propone una explicación alternativa: afirman
que los darawate anuncian de hecho la cosecha por venir. La estaca representaría entonces el tallo; la cinta, las hojas; y las fibras encarnarían
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por su lado las barbas (wisho, filamentos que en las flores hembras caen
en un manojo oscuro en lo alto de las brácteas que envuelven a las espigas; los Matis ven ahí precisamente el chicho, ‘flor/fruto/retoño’, de la
planta).

Figura 64
Figurita darawate que representa sea un pie de maíz, sea a un
Matis en uniforme de ceremonia

Por lo tanto, reina la incertidumbre en lo que concierne al significado exacto de los darawate agrícolas. Si se refieren al maíz, lo promueven con claridad al rango de una especie animal comestible; si representan más bien a los humanos, traducen, por el contrario, la intención de hacerlos descender al rango de la caza. ¿Pero se contradicen
realmente nuestros diferentes informantes al afirmar, bien que sus figuritas (darawate) significan la planta por venir, bien que se trata de un
danzante en tenida de fiesta? ¿No es más bien voluntaria esta ambigüedad? Al establecer claramente una comparación entre el cuerpo y la
planta, por un lado, pero también entre la caza y los futuros iniciados,
por otro lado, los darawate de maíz/sobrinos uterinos compararían entonces la siembra del maíz con una forma de depredación simbólica, y
hasta lo harían, en el caso del hombre, con una forma de caza.
En todo caso, la hipótesis concordaría con el hecho de que el ritual confiere estatus antropomórficos y zoomórficos respectivamente
al maíz y a los iniciados. Efectivamente, el maíz tiene todas las caracte-
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rísticas de la carne: ¿no se lo siembra con una lanza (el sekte), es decir,
con un arma? Además, a diferencia de los otros vegetales, el maíz legítimamente no puede acompañar (anek) la caza: es como si no se distinguiera de ella lo bastante como para poder completarla. La planta sería, pues, carnosa (volveremos sobre ello), lo que justificaría los darawate. Pero si se reflexiona al respecto, esta propiedad caracteriza igualmente a los futuros iniciados, ya que durante el ritual por venir, los jóvenes son supuestamente puestos a morir, es decir, son tratados como
presas de caza. Por lo demás, una vez que se efectúa el tatuaje, todo el
material que haya servido para hacerlo se colgará en las paredes del
muro, tal como se conservan, a manera de trofeos, las mandíbulas de la
presa consumida en una casa determinada.
Así, los darawate agrícolas resultarían más ambivalentes que ambiguos, pues las “presas” esperadas serían, ciertamente, espigas de maíz,
pero a la vez cuerpos humanos. Esta polisemia se explica fácilmente, sabiendo que los jóvenes sufrirán un tratamiento homólogo al de la planta, cuyo ciclo agrícola, percibido en términos antropomórficos, constituye, como lo veremos, el modelo ideal de desarrollo que el ritual propone a la juventud. Evidentemente, los niños deben tomar ejemplo al
maíz, partícipe de todas las cualidades celebradas por la fiesta que lleva
en germen. ¿Pero por qué justamente esta planta, más que cualquier
otra?
El maíz: joya del desmonte
Un rápido examen de ciertas cualidades del maíz permite comprender lo que lo predispone a proporcionar la metáfora hilada durante todo el ciclo iniciático de los Matis y de muchos otros miembros de
su familia lingüística. En primer lugar, notemos que el tamaño y la estatura de una planta de maíz recuerdan la morfología humana. Además, cada uno de los granos es lingüísticamente comparable a un ojo y
objetivamente comparable a un diente: por una parte, buru en matis
significa tanto ‘grano’ como ‘ojo’; por otra, la forma de los granos sugiere la de un diente, mientras que los vacíos de un mazorca desgranado se asemejan a los alveolos de una encía5. El maíz evoca por tanto a
una persona ligeramente más grande que lo promedio, y provista de
una superabundancia de ojos, y/o dientes. Pero estas anomalías son
tanto menos deploradas cuanto que conciernen precisamente a las par-
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tes del cuerpo consideradas como la sede de la potencia, lo que conviene perfectamente al “ser” excepcional, de desarrollo ejemplar, que aquí
nos ocupa.
Es cierto que para los Matis la homología entre el crecimiento de
los vegetales y el de los animales no concierne solamente al de maíz. Se
designa con frecuencia a los bebés (baku) con el término chicho (‘flor’,
‘fruto’), lo mismo que a un pequeño can de caza se le dice wapa ëshë,
literalmente ‘cuesco de perro’. Similarmente, se llama tu a las flores de
banano, aunque el término designe más a menudo a los huevos (y a los
fetos). Las plantas tienen todas nami (‘carne comestible’, ‘carne’), una
piel (bitsi: ‘piel, corteza, etc.’), y los tallos de yuca (partes utilizadas como desqueje) son sus huesos (wishpo). Ahora que estos diversos elementos están todos investidos de un valor simbólico comparable: ëshë
(‘cuesco’), buru (‘grano’) y wishpo (‘tallo’), se permutan en ciertos contextos (sobre todo los dos primeros), y los tres pueden servir desde entonces para la designación neológica de los cartuchos de fusil, otra forma de concentrado de poder.
Que una planta se parezca a una persona, no tiene, pues, absolutamente nada de excepcional. Sin embargo, el maíz se presta particularmente bien para la somatización figurada, ya que se parece a los humanos, no sólo por su apariencia y vitalidad, sino aun por su modo de reproducción sexuada que desentona en un sistema agronómico apoyado esencialmente en los clones. El maíz, planta monoica, y por tanto
poco sujeta a la autofecundación, produce híbridos, lo que la hace efectivamente más apta para significar el cambio (la juventud) que plantas
que se reproducen idénticamente. Ahora bien, los Matis diferencian entre el desqueje y el sembrado: emplean menanek (‘enterrar’) para referirse al acto de hacer un desqueje, y el verbo sekay (‘esparcir’, <?sek-,
‘punzar’) cuando esparcen semillas (papaya, maíz). Y como para insistir más en la importancia dada a esta dicotomía, dicen que los dos, tres
o cuatro granos que el sembrador pone en sus huecos, forman uniones
(polígamas en la realidad), copulan y hacen pequeños. Nada parecido
se dice respecto de la yuca, por ejemplo, aunque se la plante igualmente en serie: cuatro tallos dispuestos en cuadrado que evocan claramente los principios dualistas (McCALLUM, 1989).
Si los matis insisten tanto (sonriéndose picarescamente) sobre la
promiscuidad del maíz es ciertamente porque el ritual que seguirá a la
cosecha pone también el acento en la complementariedad de los sexos,
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y por ello, en la complementariedad de las mitades, según las modalidades específicas del dualismo asimétrico calcado del dimorfismo sexual que rige la mayoría de sus representaciones. Veremos además que,
una vez que los hombres han sembrado el maíz, su tratamiento recae
en las mujeres, que harán chicha embebiéndolo de saliva y absorbiéndolo para regurgitarlo mejor tras un tiempo de gestación simbólica. El
ritual iniciático matis, lejos de promover la confiscación del poder por
los machos, como en otras partes, pretende por el contrario instaurar
la fertilidad general por el medio directo de la unión de los sexos, y más
en general, por la fusión de principios complementarios. En este aspecto, el maíz se presta notablemente a ese juego, ya que esta herbácea se
distingue no solamente por su fecundación alógama, sino aun por su
perfecta simetría: las hojas se espacian alternativamente en los dos lados del tallo, y, sobre todo, cada racimo desgranado contiene, siempre,
un número par de hileras ordenadas de granos: 8, 10, 12, hasta 36
(Encyclopédia Britannica, 1965, VI;504), detalle que, ciertamente, no
habrá escapado a la perspicacia botánica indígena (cf. WOODSIDE,
1980: cap. IV).
Quizá haya que invocar además, siguiendo el rastro de una pista
abierta por HASTORF & JOHANNESSEN (1993:121-1), que se trata
de una planta más “cultural” que el promedio en cuanto a que no tiene
ninguna contraparte “salvaje”. El hecho es que el maíz, privilegiado por
su posición de “cereal único”, difiere de los tubérculos, de las piñas y de
los bananos, por no tener “parentela fraterna silvestre”, atribuida a los
maru.
Así, ciertas propiedades, morfológicas y agronómicas, permiten
distinguir el maíz de otras plantas cultivadas por los Matis, y parecen
designarlo muy particularmente para apoyar proyecciones antroposociomórficas. El maíz se nos asemeja físicamente, y se reproduce como
nosotros más de lo que lo hacen la yuca o los bananos. Pero la fascinación ejercida por esta planta tiene muchas otras motivaciones, comenzando por ésta: su crecimiento y maduración notablemente veloces.
Una vez ‘picado’, según el procedimiento descrito arriba, el maíz, en
efecto, se desarrolla con una celeridad realmente asombrosa, y es sin
discusión, el cultivo aborigen más rápido y precoz que conocen los Matis. Además, su rendimiento (su “fertilidad”) es impresionante: un solo
grano puede dar cientos de frutos.
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En resumen, el maíz crece, se endurece, se ennegrece (hay ciertas
variedades de grano oscuro) y se multiplica finalmente en un tiempo
récord, y según modalidades que responden perfectamente a las que el
ritual pretende favorecer. Es con una velocidad estupenda que se vuelve
el maíz, en el doble sentido de la palabra, shëni: envejece rápido y se
trata además de un producto ‘graso’, sheni (como el pijuayo…), que
produce diarrea; de ahí la necesidad, dicen los Matis, de consumirlo líquido. Todas estas razones bastarían largamente para consagrar su investidura ritual. ¿Dónde encontrar un símbolo más apropiado para servir a la vez de metáfora y de modelo para los jóvenes? Sin embargo –en
la medida en que lo esencial de la cosecha que sirve de detonador en el
ritual se consumirá como chicha–, ninguna de estas características del
maíz evocadas arriba importa más, a los ojos de los Matis, que el hecho
de que esta planta, aunque absolutamente bata en su origen, se vuelve
rápidamente chimu durante su fermentación. Tanto para los Matis como para los Amahuacas:
“Una buena chicha es una bebida alcohólica pero no ácida. Es fuerte (pa’u’) y
amarga (moka’) más bien que insípida (isho’) y ‘dulce’ (wata’)”. WOODSIDE
(1980:220).

Ahora bien, ¿qué es el tatuaje sino precisamente una búsqueda
del chimu, del ‘amargor’? Nada hay de sorprendente por tanto en este
énfasis en la transformación del maíz ‘dulce’ en chicha ‘amarga’, ni tampoco en el hecho de que este pasaje se relieve ritualmente por la coexistencia de dos series diferentes de cantos, reservadas, una a la chicha
fresca (uma pasha, ‘chicha joven’), y otra a la ingestión de chicha más
fuerte (uma sheni, ‘chicha vieja’). Tal como ya lo había observado Christine HUGH-JONES a propósito de la yuca entre los Barasana, es un
gran error que las técnicas culinarias femeninas sean regularmente “eliminada[s] de lo sagrado y dejada[s] para el consumo de los ecologistas
y de los historiadores de las culturas amerindias” (1979:22-3).
Efectivamente, si bien al tratarse de la siembra de los “pequeños
granos” del maíz, su manipulación recae en los hombres –salvo la carga de desgranar las espigas depositadas en reserva, pronunciando una
fórmula propiciatoria–, en cambio, una vez que se ha efectuado la cosecha son, desde ese momento, las mujeres las que toman el relevo. Tienen a su cargo su transformación en chicha, componente indispensa-
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ble del ritual. Y, como cabría suponer, la preparación de la chicha se
presenta como una forma de engendramiento y/o caza simbólicos. Siguiendo siempre la misma metáfora, los Matis parecen considerar que,
una vez realizada la inseminación por los hombres, viene el tiempo de
la gestación, y luego de la partición del maíz. De ello trataremos enseguida.
Mientras él caza, ella hace chicha
Se puede encontrar una descripción más detallada de la preparación de la chicha en ERIKSON (1990b). Recordemos aquí simplemente que, teóricamente, es la mayor de la aldea quien dirige los trabajos,
ayudada prioritariamente por sus nueras (la patrilocalidad y la lógica
de la alianza así lo dictan) en el momento de la cosecha; pronto se les
unen otras parientes (cuando hay que pelar las espigas), y luego lo hacen, finalmente, todas las mujeres y muchachas en edad de ello, cuando llega el momento de masticar la pulpa pelada, a fin de acelerar el
proceso de fermentación. Salvo las que están menstruando, ninguna de
las mujeres está exenta de esta tarea, y la preparación de chicha es, por
esencia, una empresa eminentemente colectiva y festiva: hay un solo
mortero de maíz (shashu) por aldea, y la acción de ‘moler’ ahí el grano
de maíz se describe con el lexema den-, el mismo que generalmente traduce la idea de ‘reír’, o, dicho de otra forma, uno de los constituyentes
esenciales de las grandes ceremonias de antaño.
Una vez que la pasta está suficientemente embebida de saliva,
queda por mezclarla con agua, hacerla cocer removiéndola constantemente, y filtrarla luego para eliminar parte de las fibras. Estas serán reutilizadas, sin embargo, porque nada del maíz debe perderse. Finalmente, cuando sólo falta dejar en reposo la preparación, la maestra del uma,
al pronunciar una fórmula que debe estimular el aumento del volumen
de la chicha y su fermentación, anuncia oficialmente, de algún modo,
que el trabajo está cumplido. Dando golpecitos en el interior del enorme recipiente de chicha, silba: “chan, nëmën, chëshë tsetsitsun”. Estas
palabras dirigidas a la chicha, en cierta forma aluden, por una parte, al
aumento de su volumen: chan ‘lago’; nëmën: ‘aguas retenidas tras una
crecida’), y por otra, a su “oscurecimiento” (chëshë: ‘negro’), lo que vendría a decir a su fermentación. La imagen, en suma, es similar, aunque
inversa, a la de los Jívaros Achuaras, entre los cuales:
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“la formación de las crecidas se atribuye a un proceso de fermentación cósmica cuyo modelo metafórico está ofrecido por la fabricación de la chicha de yuca” (DESCOLA, 1986:67).

Mientras las mujeres preparan la chicha así, los hombres se van
a ahumar la carne. Y mientras duren los preliminares del ritual, la segregación de los sexos alcanza su clímax al actuar cada uno en bloque,
particularmente unidos como vimos. No obstante, justo antes de poner
en común sus esfuerzos para alcanzar el objetivo final, hombres y mujeres actúan ya de manera perfectamente simétrica. Pues durante los
preparativos del festín la preparación de la chicha y de la caza son no
sólo sincrónicas, sino aun correspondientes: numerosos indicios sugieren que la una (la preparación de chicha) constituye el equivalente femenino de la otra (la caza), como si la chicha representase de algún
modo la carne provista por las mujeres, quienes por lo demás parecen
virilizadas cuando la producen.
Se supone, en efecto, que el ritual de iniciación, período largamente dedicado a la preparación de chicha, les dé su única oportunidad de consumir tachik, una decocción de una raíz estimulante (no
identificada), reservada por otro lado a los hombres que desean mejorar su rendimiento cinegético. Se supone que el maíz, contrariamente a
los otros productos hortícolas se trae del huerto en cestas de palma
trenzada, fabricadas in situ, e idénticas a aquellas en las que se trae la
caza recién muerta. Se supone que la menstruación dispensa (o priva)
a las mujeres del derecho a preparar la chicha, lo que evoca la otra restricción a la que están sometidas durante sus reglas: la prohibición de
participar en la caza o de tocar las armas. (Al no practicar los Matis la
reclusión menstrual, ellas quedan, por otro lado, libres para circular en
el shobo, y hasta pueden cocinar, incluida la carne, para sus esposos). Se
supone que el instrumento con el cual las mujeres remueven la preparación durante su cocción, el twinte, una larga estaca negra de madera
de palmera wani (Bactris gasipaes), sea una suerte de arco femenino
–como ya tuvimos la ocasión de decirlo–, un instrumento prestigioso
destruido a la muerte de su propietaria. Se supone que el otro instrumento indispensable en la preparación de la uma, el colador o cernidor,
se llama sekte, tal como la lanza ritual con la cual los hombres plantan
el maíz. Se supone que los Matis ponen en pie de igualdad a los agentes de la fermentación, los macu, y a los cuerpos extraños que se desa-
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rrollan en las carnes putrefactas, y establecen así una comparación evidente entre el destino de un recipiente de chicha y el de un trozo de carne (cf. cap. VI). Se supone que durante el ritual los hombres dicen nish
nish nish (‘carne’, ‘carne’, ‘carne’) cuando tienden su taza para pedir chicha. (Esta ya no se llama ancha, como en tiempo ordinario, sino nishkete; igualmente, el objeto se llama eushkete cuando se lo tiende para
pedir tachik al gritar eush eush eush…). Se supone, finalmente, que la
siembra del maíz, cuya transformación en alimento sólo alcanza su plenitud con la preparación de la chicha, está marcada, de entrada (por las
figuritas darawate), como una forma de caza.
En vista de todos estos supuestos, no parece ilegítimo juzgar que
la chicha de maíz sería a las mujeres lo que la carnes a los hombres. Esta creencia se encuentra entre muchos otros Panos, y hasta en otros lugares, de suerte que, ahí donde los hombres cazan, las mujeres hacen la
chicha. Los Matses inyectarían el veneno de rana verde (kampo) a los
hombres para hacerlos mejores cazadores, a las mujeres para estimularlas en la preparación de las bebidas fermentadas (ROMANOFF,
1984:240-1). Entre los Sharanahuas, con ocasión de ceremonias absolutamente comparables a las de los Matis, los hombres se van todos
juntos a cazar durante un tiempo, que corresponde exactamente al
tiempo que estiman necesario para la fermentación de la chicha que
han preparado sus esposas, como para dar un sostén cronológico a la
equivalencia simbólica que ellos mismos postulan entre chicha y carne
ahumada (TORRALBA, 1986:63). Al contrario de los Piaroa que transforman su carne en legumbres (OVERING KAPLAN, 1975), los Matis
tienden a considerar el maíz como carne, y, por ejemplo, afirman que
no se lo podría comer para anek (‘acompañar’) un alimento cárnico.
Los Culinas, cuyos rituales son muy similares a los de sus vecinos panos, “no comen carne silvestre sino hasta que el maíz está maduro, y
después de que ha sido consumido” (CROMACK, 1975:431). En el mismo sentido, el consumo simultáneo de chicha y de carne estaría proscrito entre los Txicão (MENGET, 1977). La idea de que el maíz (por lo
demás rico en proteínas) pueda sustituirse con carne, parece banal en
el contexto amazónico.
En cambio sería más original constatar que la “carne” que representa la chicha muy bien podría ser la de los que se inician. ¿No se encuentra una lógica parecida en el ritual equivalente de los Matses, que
inmolan a perezosos considerados como los representantes de los niños
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a iniciar? (ERIKSON, 1994a). Y, sobre todo, ¿no es la preparación de la
chicha –efectuada a partir del alimento premasticado– en sí misma un
comportamiento maternal y hasta de engendrar, ya que la chicha es, de
algún modo, producto de sus secreciones corporales? La etnografía de
otros grupos panos podría reforzar la hipótesis de que la chicha encarna a los que se inician durante los rituales. ¿No reservan los Marubos la
palabra uma waka (término matis de la chicha) para designar el líquido amniótico, utilizando waka (término matis del agua) para la chicha?
(MONTAGNER MELATTI, 1985:348). ¿No dicen los Cashinahuas que
es la chicha de maíz que da una mujer a sus amantes, lo que la fecunda
en última instancia al contribuir a la formación del esperma? (McCALLUM, 1989:98; 139). Llevando al extremo esta lógica, los Amarakaeri
(etnia de lengua Harakmbut, pero vecina de los Panos) llegarían a comparar la bebida con una suerte de antropofagia incestuosa:
“La noche en la cual se desarrolla la fiesta el maestro de chicha se abstiene de
beberla, contentándose con servir a sus invitados. Si ingiriera esta bebida, eso
para los Huachipaire equivaldría a ‘comer su propia carne’” CALIFANO
(1982:99).

Ciertamente, los Matis quizá se tomen menos en serio que su etnólogo esta metáfora. Pero el recipiente de chicha no deja de beneficiarse por ello del privilegio de asistir a la mayor parte de ritual llevado
a cabo en el corazón mismo de la maloca, en pleno centro del prestigioso nantan (‘redondel central’). En todo caso, es ahí en donde lo encontraremos en el momento fatídico durante el que los jóvenes, embotados por el alcohol, sufren finalmente la prueba del tatuaje.
Así pues, el tiempo fuerte de la vida ceremonial se articularía alrededor del principio de reunión de los contrarios, ilustrados por la
coincidencia del maíz (la juventud) y de las palmeras (los mariwin). Se
trata, naturalmente, de la interposición de plantas emblemáticas, de
poner en escena la máxima tan estimada por los antiguos espartanos:
“ustedes fueron lo que nosotros somos, nosotros seremos lo que ustedes son”. Precisemos, no obstante, que fuera de este momento privilegiado, otras culturas intervienen en la lógica ritual global de los Matis.
Que la primera y la última de las plantas obtenidas en un sitio de poda
tengan el rango más alto no implica, en absoluto, que las cosechas intermedias estén descuidadas. Si se consideran en su totalidad los ritos
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asociados al ciclo vital, se puede extraer un paralelo con la integridad
del ciclo agrícola, al estar cada etapa de la vida ligada a una planta dada, así como a la chicha que se saca de ella, y al recordar cada uno de
los ritos asociados a estas etapas y a los ritos precedentes, como insistiendo en la dimensión secuencial de los ritos. El mensaje parece ser
que, tal como las cosechas se suceden en un mismo sitio de roza hasta
obtener un palmeral, los ritos se alternan para acompañar a una misma persona hasta el estado de mariwin. Indudablemente, no es casualidad que los Matis empleen el mismo verbo (menan-, ‘poner bajo tierra’) para hablar del enterramiento de un muerto, o de la plantación de
los vegetales, o que los Cashinahuas entierren a sus muertos con las legumbres sacadas de su huerto.
Se recuerda que el ritual del nacimiento se desarrolla en un huerto, en donde se entierra la placenta al pie de un banano (tsinkwin kimo, el mismo sobre cuyas hojas se acuclilla la parturienta). Ahora bien,
el que este episodio marque el principio de un ciclo que sólo se terminará con los funerales, nos lo da a entender la semejanza entre estos
primer y último rito del ciclo vital. En efecto, al tener que tomar un bebé de pecho un poco de sangre de su propia placenta (cap. XII), parece
que cometiera un acto de autofagia que sería ilegítimo en toda otra circunstancia. Normalmente, hacerlo está prohibido, al suponerse que ello
ocasiona la muerte de un utsi (de un otro yo), sin duda porque ese acto evoca el endocanibalismo funerario, y por tanto, sería altamente peligroso fuera de contexto. (En última instancia, el endocanibalismo pano tiende hacia la autofagia: se consume de lo más cercano. Entre los
Amahuacas, los consanguíneos cercanos beben la sangre de sus moribundos, lo mismo que entre los Remos, según TESSMANN, 1930, era
el pariente más cercano quien recogía el último aliento de los agonizantes). En la realidad, todo ocurre, por tanto, como si se tratase no sólo de
enterrar la placenta, sino aun de ofrecerle un funeral verdadero. El miedo de que pueda ser comida por perros o abejas es por lo demás una
preocupación típica de los ritos funerarios (cf. nota 6 del cap. XII). Así,
el nacimiento da lugar a una pequeña ceremonia de antropofagia en
miniatura, signada por el banano, cuya papilla –calificada de uma a
imitación de las chichas fermentadas– es el primer alimento reintroducido en la alimentación de la madre.
A la etapa asociada con la “chicha” de banano, le sucederá la de
la chicha de yuca, que levanta la prohibición general que pesa sobre los
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parientes jóvenes de consumir cualquier chicha; ya vimos que ella daba lugar a un ritual que retoma los principales temas del nacimiento.
Varios autores se asombran de la inexistencia de la chicha de yuca entre los Panos (MONTAGNER MELATTI, 1987, para los Marubos;
ZARZAR, 1987:106 para los Yaminahuas). Pero los datos mayorunas
sugieren mejor que más que de una verdadera ausencia, podría tratarse de una degeneración de esta substancia relegada por su blancura a lo
más bajo de la jerarquía de las chichas. La elección de la bebida entre
los Matis parece, efectivamente, inseparable de la etapa del ciclo vital
que se celebra entre sus hijos, lo que induce una verdadera seriación
progresiva de las chichas, que se suceden como las edades de la vida
(ERIKSON, 1992c). Pero el banano precede a la yuca, que no podría rivalizar con el maíz. La escasez de la chicha de yuca, bebida en la parte
femenina de la casa, parecería destinada entonces a marcar mejor el esplendor de la chicha de maíz, que se bebe en el corazón mismo del shobo.
Las dos bebidas aparecen, efectivamente, a la vez complementarias y jerarquizadas. Complementarias, porque los Matis insisten en la
similitud de las uma (‘chichas’) de yuca y de maíz, las únicas a las que
se les asocian cantos (a diferencia de las uma de banano o de pijuayo,
por ejemplo). Pero también jerarquizadas en la medida en que los Matis apenas aprecian la uma de yuca, que califican de warushtap, ‘fría’,
pues se bebe por la mañana y poco fermentada (en evidente contraste
con la chicha de maíz, que se bebe por la noche). En este aspecto es notable constatar de hasta qué punto la yuca brilla por su ausencia durante el ritual de iniciación, verdadero lipograma* (lipogramme) alimenticio: si en tiempo normal se trata del alimento vegetal por excelencia
junto con el banano verde, mientras dura la fiesta no se consume en lo
más mínimo. ¿Se procedería de otra forma para significar que una etapa acaba de franquearse y que la ceremonia por venir debe abolir la anterior además de sucederla? Por lo demás, los mariwin no comen yuca
sino resina.
Así, los rituales del ciclo de vida se responden, se hacen eco. Se
encontrará una prueba suplementaria de ello, en el levantamiento (a
condición de que el niño sea lo bastante autónomo para mantenerse
sentado por sus medios) de una de las prohibiciones alimenticias que
intervienen con ocasión de la primera bebida de yuca: la que impide
consumir perezosos (Choloepus spp. o Bradypus variegatus). El hecho
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sólo puede hacerle cosquillas a nuestra imaginación, sabiendo que consumir perezosos constituye, precisamente, una de las prescripciones
principales del ritual matses de iniciación. Así, en una perspectiva comparativa, el ritual de chicha de yuca permite lo que el de chicha de maíz
impone, y por tanto, lo precede lógica y necesariamente. Ahora bien, la
comparación de esta prohibición matis con esta práctica matses, parecerá menos arbitraria, sabiendo que los Matis consideran que cazar perezosos aislados ocasionaría una muerte humana, aunque los Matses
no cazan los perezosos de tres dedos (Bradypus variegatus), sino sólo
durante el ritual de iniciación, en el cual se trata, justamente, de establecer un paralelo entre el sacrificio de estos animales y la muerte simbólica de los que se inician en el inframundo, de donde vienen los perezosos; éstos son sus contrarios notoriamente seniles (lo prueba, por
ejemplo, su lentitud, y las algas, líquenes y otros musgos que cubren su
pelaje), y tanto más cercanos a los ancestros, cuanto que los Bradypus
se alimentan casi exclusivamente de hojas de Cecropia, compañeras de
las palmeras wani…
Así pues, se encuentra entre los Matses una cierta confirmación
de nuestro postulado, según el cual, el parto se asemejaría a una versión
atenuada del ritual de chicha de yuca, él mismo una pálida prefiguración del gran ritual de chicha de maíz. Las etapas sucesivas de la hechura del cuerpo se inscriben en la continuidad: para practicar la clitoridectomía, las matronas shipibos deben volver a usar el cuchillo de bambú empleado para cortar el cordón umbilical de la muchacha (ROE,
1982:40). Parece visiblemente operativo un principio recurrente o
combinatorio, a partir de los mismos temas rituales. Pero, volviendo a
los Matis, queda por precisar cómo se introduce en esta serie la chicha
de pijuayo.
La uma de wani, que se bebe en los antiguos parajes de vivienda,
es por eso una bebida de comunión con los antepasados. Es, en este
sentido, una suerte de punto culminante de la secuencia de las chichas,
y como todo lo que tiene que ver con la madurez, goza de un inmenso
prestigio. Indudablemente, ello es la causa por la que Kwini la prefiere
a las otras bebidas, que encuentra más líquidas (se sabe que los Matis
prohiben por completo el consumo de agua fresca, simbólicamente
asociada a la muerte). Y quizá es por razones similares que, a principios
del siglo XVII, los indios de la “Provincia de Maynas” encontraban esta cerveza más embriagadora que la chicha de maíz o el masato de yu-
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ca (JIMENEZ DE LA ESPADA, 1965:247). No obstante, la uma de wani, preparada y consumida sin ceremonia en el interior de pequeños
grupos que van a acampar en los palmerales, no da lugar a ningún ritual, ni está acompañada por ningún canto específico (no más la uma
de bananas, como lo repiten hasta el cansancio los Matis). En definitiva, la importancia ceremonial de la wani proviene más de su asociación
con los mariwin que de la chicha que da.
Notas
1

2

3

4

Entre los Matis, el maíz apenas sirve de alimento de apoyo, sobre todo para fines rituales. Sin embargo, podemos preguntarnos, con LATHRAP & al.
(1985:56) y en contra de ROOSEVELT (1980) y hasta de DESCOLA (1986:226),
en qué medida podría haber sido diferente con otros grupos interfluviales. La
cuestión de la conservación del maíz en medio tropical, en particular, se plantea de forma aguda para quien quiere hacer de él la base de su alimentación, y
el hecho de que esta cuestión haya sido aparentemente resuelta por grupos como los Amahuacas no permitiría ninguna generalización debido a especificidades climáticas de su hábitat (MYERS, comunicación personal).
El árbol komon (o komo’ en matses) lleva un nombre que no deja de evocar al
de los bejucos ictiotóxicos* (ichtyotoxiques): komo. Aunque esto pueda provenir
del azar y no tener consecuencias, la coincidencia sigue siendo conflictiva en la
medida en que la preparación del veneno de pesca consiste precisamente en apisonar los ictiotóxios hasta reducirlos a pulpa para extraerles los jugos activos,
exactamente como se apisona el árbol del que se quiere sacar la corteza para hacer un traje máscara con ella.
Entre los Matses, aunque sea el padre quien tatúe, la iniciación se desarrolla en
donde el MB, y el espíritu que viene a llevarse al iniciado es teóricamente el de
su primo cruzado. Un texto del SIL en el cual un hombre joven cuenta su iniciación abunda en referencias de los tíos maternos, y empieza además con estas
significativas palabras: “con cu, con cu, con cu” (‘mi tío, mi tío, mi tío’). Así, los
rituales matis y matses, una vez más, parecen derivar de un prototipo común del
que sólo muy recientemente habrían divergido…
La única otra planta que los Matses designan con un término de parentesco es,
según se habrá adivinado, el pijuayo llamado titado, ‘madre’ + ‘aumentativo’. En
el mismo sentido, señalemos que el nombre esotérico de esta palmera en Marubo sería koka, MB, según MONTAGNER MELATTI (1985).
Las figuritas en cuestión, representan a los animales que cada cual cuenta con
traer de una expedición de caza (ERIKSON, 1988b). Así pues, no se los llama
*darawaket (‘que ya da cuerpo’) como si por ejemplo se tratase de muñecas (darawaket), sino darawate (dara: ‘cuerpo’; w-: ‘convertirse’; -te: ‘sustantivamente).
El morfema w- significa casi siempre ‘convertirse’, pero igualmente tiene el significado de obtención, como en waka wek, ‘sacar agua con una vasija’). Lingüísticamente, las cosas de palma no son consideradas como sujetos, como un resultado, sino como la promesa de otros ‘cuerpos’ por venir. Gracias a la intercesión del rito, hacer figuritas y ‘hacer’ carne vienen a ser lo mismo. (Sabiendo que
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5

esta ambigüedad original se reporta en el empleo neológico de darawate –que
hoy en día designa la escritura–, se ve por qué los Matis exigían que se inscribieran sobre papel sus pedidos de regalos). Más que un medio de ayuda a los
blancos a paliar su memoria notablemente defectuosa, se trataba de concretizar
en darawate esta petición, es decir, de anticipar su obtención).
Recordemos que el ritual de iniciación cashinahua, íntimamente asociado al
maíz, precisamente culmina con el ennegrecimiento de los dientes de los niños
(práctica pan-pano, aunque aparentemente desconocida por los Mayorunas, ver
cap. XIII). Señalemos, para este propósito, que WISTRAND (s.f.:18) cuenta un
mito cashibo en el cual Luna come maíz para hacer crecer los dientes del niño
que lleva, pero lamenta su elección al constatar que: “los granos de maíz que
planté son como los dientes de mi niño. Crecerán blancos”. A lo que su marido
Sol añade, confirmando que ella está equivocada: “desde el principio yo no quería que comieras maíz… Los dientes de nuestro niño no serán fuertes. Serán débiles y cambiarán todo el tiempo (de los de leche a los definitivos)”. De ahí sin
duda la necesidad de recurrir desde entonces al ritual de ennegrecimiento (lo
que es decir, de robustecimiento) de los dientes.

CAPITULO XVII

TOQUE FINAL: LOS TATUAJES
“Sobre la cara se hacían los Mayorunas dos trazos negros […] Las mujeres de esta nación eran generalmente blancas y bien formadas, pero
afeaban su belleza natural con su apariencia, al hacerse en la cara tres o
cuatro trazos de un lado al otro, tatuados de color negro indeleble, pues
se ponían la pintura tras haber ensangrentado su piel con espinas y
hierbas. También se hacían otros trazos en las mejillas, de abajo a arriba; aún otras salían del labio inferior a las mandíbulas y hasta las orejas. Además de tantos trazos negros, que parecían trenzados, se hacían
otros parecidos a gruesas pinceladas que formaban cintas negras indelebles, tal era la costumbre de los mayorunas: considerar algunos de sus
trazos como signo distintivo de su tribu y herencia de sus antepasados”
IZAGUIRRE (XII:427).
“Nos parece que el tatuaje constituye una etapa del rito de iniciación
[…] Esta misma connotación existiría igualmente con los otros adornos faciales […] Esta hipótesis está corroborada por lo que dijo un empleado de la FUNAI, que nos contó no haber asistido jamás a una ‘gran’
ceremonia entre los Matis, quienes sólo hacen ‘la fiesta de los adornos’”
MONTAGNER MELATTI (1980:91).

Figura 65
Croquis original del famoso grabado de Spix & Martius (1831)
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Los Matis de más edad no se cansaban de describirnos la ceremonia del tatuaje, tanto antes como después de su “reactivación”, ocurrida en 1986 (cap. I). Aunque jamás hayamos asistido en persona a
ella, podemos, pues, intentar describir este evento, que normalmente se
desarrollaba cada vez que un número suficiente de jóvenes de ambos
sexos alcanzaba la edad de sufrirla (quizá cada dos o tres años, antes del
contacto). Recordemos previamente que, si bien la ceremonia de tatuaje de los adolescentes representa sin discusión el eje esencial en torno al
cual se articula la vida ritual matis, desde una perspectiva individual
sólo constituye una etapa entre otras en el ciclo de formación de la persona, concebida de manera típicamente amazónica como un proceso
continuo e inscrito en una duración que desborda incluso el marco de
la vida física del individuo.
Hay algo de abusivo al hablar aquí de “iniciación”, ya que según
la norma en definitiva común en la Amazonía, cada cual se somete al
ritual varias veces a lo largo de su existencia1. Cierto que la atención de
toda la comunidad sí esta fijada en los “iniciados”, que serán definitiva
y radicalmente transformados por lo que les pasa. Sin embargo, su formación ornamental –comenzaba años antes, desde el nacimiento, y
comprometida en un perfeccionamiento subsecuente– se ve sencillamente mejorada a propósito de la ceremonia. En este sentido, y para
utilizar una consabida fórmula retórica, digamos que la ceremonia de
los musha rápidamente descrita aquí abajo impresiona menos en tanto que rito de paso clásico, que como un tiempo en el que el paso por
el rito resulta indispensable.
La ceremonia de los tatuajes
El ritual, una suerte de carnaval, se caracteriza por una gran desmesura y un despliegue de actividad intenso. Podía durar hasta quince
días, precedido por una o varias semanas de preparativos durante los
cuales los hombres, desprovistos de sus adornos habituales –en 1986 algunos sin embargo conservaban su ropa nawa…-, salían todos a ahumar carne. Durante ese tiempo, las mujeres hacen chicha y vasijas nuevas indispensables para la buena marcha de la operación. Durante la
fiesta propiamente dicha, en lugar de llegar solos y ocasionalmente, los
mariwin llegan en masa y cotidianamente. Por la noche, en lugar de
dormir, todo el mundo danza en la maloca, remedando burlonamente
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a la mayoría de los animales. En lugar del compañero sexual habitual,
cada cual puede –y hasta debe, a guisa de preludio erótico– hostigar a
parientes cruzados lejanos con pokës (‘ortigas’). Finalmente, en lugar
de salir a cazar periódicamente (cada dos o tres días) y de preparar chicha sólo rara vez, como en tiempo ordinario, cada cual se entrega frenéticamente a las tareas ad hoc de su sexo, esforzándose en renovar las
reservas ya en depósito a medida que se gastan.
Mientras dura la fiesta todos están activos, por el día y la noche
completos, día tras día. Se puede hacer todo salvo mostrarse chikeshek
(‘perezoso’). Durante todo el período ceremonial el sueño está (teóricamente) proscrito, con la ayuda de las drogas vegetales (tachik) y la estimulación física. Para librarse de la tentación, las mujeres por lo demás
deben descolgar sus hamacas del alba al crepúsculo. El descanso vendrá
después, tras el punto culminante de toda la operación: el tatuaje de los
adolescentes, que entran entonces en período de reclusión, total durante cinco días, y gradualmente menos estricto a continuación, con el paso de los años.
Una voluntad de exuberancia y de magnificencia, por tanto, parece presidir manifiestamente el ritual. Pero los preparativos de la fiesta ofrecen además la ocasión de afirmar la solidaridad global del cuerpo social –volveremos sobre ello–, con el objetivo de abrazar lo universal. Durante las danzas se trata de tanek (‘imitar’, ‘danzar’) la integridad
del universo de los vivos, y una parecida preocupación de ser exhaustivos rige la elaboración de los menús: durante la fiesta los participantes
deben consumir al menos un ejemplar de cada una de las especies de
caza reconocidas por los Matis, y esto en un orden estrictamente determinado.
Aunque sin haber podido llevar a cabo una investigación en este
sentido, sabemos que el último día se consagra al pescado (en particular a las rayas, ii), mientras que la última presa terrestre (comida la víspera de la fiesta) debe ser necesariamente un mono lanudo macho. Este privilegio conferido a este animal (aunque es ayakobo) ciertamente
se explica porque representa para los Matis el parangón del animal trabajador, antítesis del mono nocturno (cap. XV). (Lo que, dicho sea de
paso, explicaría por qué, contrariamente a todas las otras carnes cuyo
consumo es obligatorio, la suya sigue estando prohibida mientras dure
el ritual). Sea como sea, aquí lo interesante es que el banquete de fiesta
se termina con el consumo de un ayakobo ejemplar y de un pescado de
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evidentes connotaciones femeninas. Volveremos sobre ello. Por el momento, observemos solamente que nada ni nadie debía estar excluido
de la fiesta, a tal punto que, en un tiempo dado, hasta los bebés de pecho se veían sistemáticamente condicionados a mojar simbólicamente
los labios en la chicha de maíz, a pesar de sus lloros.
Con toda certeza, es para aumentar al máximo la esfera de interacción social propia, que cada cual se esfuerza durante el ritual en desplegar una actividad (física y sexual) extraordinaria, y en trascender las
redes de solidaridad puntuales. Y en este preciso momento, hostigar a
sus primos cruzados próximos o acostarse con el legítimo cónyuge ocasionaría la muerte. En el transcurso de una larga ceremonia todo sucede, en suma, como si las familias elementales estuvieran proscritas, y
como si el universo entero se dividiera en dos grupos –el de los hombres y el de las mujeres–, que manifiestan una solidaridad orgánica absoluta.
Tras el tatuaje, durante todo el período de reclusión colectiva
(pero no mixta), los jóvenes iniciados sólo se desplazan en conjunto y
no disponen de ningún momento de privacidad, llegando cada sexo
hasta a defecar concertadamente en su espacio. Y es indudablemente
para responder a este mismo celo de estar compactos que todos los muchachitos, cuando apenas saben caminar, participan ellos también en la
caza ritual que precede a la fiesta, en lugar de quedarse con las mujeres,
totalmente excluidas de estas expediciones. Los hombres se ven entonces obligados, tras una larga jornada de acoso, a hacer ellos mismos el
tratamiento de sus presas (corte, preparación y vigilancia del sitio donde se ahuma la carne), por la noche. Aquí se encuentra aún una exacerbación de la ética del trabajo, propia del ritual matis.
Es verosímil que la totalidad de la carne obtenida durante estas
cacerías rituales haya sido ahumada en común. En circunstancias similares, el procedimiento en efecto parece común a la mayoría de los Panos, que comparten sus presas antes de regresar o se las arreglan para
que nadie pueda regresar con las manos vacías (ROMANOFF, 1984).
Esta forma de actuar concuerda naturalmente con la lógica de cohesión
de los sexos, que deben actuar concertadamente, al unísono. Solamente SISKIND, (1973), que reconoce que jamás fue admitida como acompañante de los Sharanahuas a la caza, piensa que los hombres rivalizan
entre ellos por medio de presas de caza para obtener favores sexuales,
durante sus rituales similares. Siguiendo a MENGET (1984), nos pare-
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ce más justo focalizar el asunto en el intercambio de alimentos y en la
licencia sexual que clausura la ceremonia cimentando la unión de los
sexos, concebidos como cuerpos constituidos.
Las descripciones de rituales amazónicos generalmente subrayan, con justicia, la necesidad de obtener cantidades excepcionales de
carne. No obstante, demasiado a menudo se deja de recordar que la bebida es en la realidad igualmente necesaria, por razones tanto empíricas como simbólicas. WOODSIDE
(1980) no se equivoca al presentar el
tema de la reciprocidad chicha/carne como el leitmotiv del pensamiento amahuaca, y no es por nada que
los recipientes matis –en particular
los ancha destinados a contener las
agujas de tatuaje, y las tazas chuma
para la chicha y el tachik– se modelan con un cuidado que desmiente
realmente prejuicios sobre la rusticidad de la alfarería mayoruna2.
Cada sexo debe constituir un
Figura 66
Ancha, recipiente ritual
bloque, pues, en vista de la preparación del producto que intercambiará con el otro, y los jóvenes deben permanecer totalmente unidos incluso después de la ceremonia. Sin embargo, guardémonos de interpretar
esta separación radical como una voluntad de exacerbar la pequeña diferencia, con el pretexto de que, como lo hace notar LAFONTAINE
(1985:117).
“los rituales de madurez refuerzan normalmente de manera radical las distinciones sexuales, que están destinadas a subrayar la separación entre los sexos
[genders]”.

Efectivamente, nos parece que los Matis insisten en el dimorfismo por razones justamente contrarias: para neutralizar todas las otras
oposiciones, juntándolas en una sola que presente la ventaja de resumir
sencillamente todas las formas concebibles de antagonismo, y de proponer a la vez la unión de los sexos como modelo y como clave de su
resolución. Pues la segregación sexual, lejos de representar un fin en sí
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misma, parece aquí sobre todo destinada a relievar mejor el apogeo de
la fiesta, que precisamente se pone bajo el signo de la reunificación.
Lo primero que los hombres hacen, cuando regresan cargados de
carne ahumada de la caza preparatoria, consiste, por lo demás, en confiar sus presas a las mujeres, inaugurando un ciclo de intercambios intensivos con una comicidad ceremoniosa. En la entrada de la maloca, a
su regreso, algunos de los cazadores (de los de más edad), en representación del grupo, entregan presas a las awin (‘esposas’), omitiendo sólo la suya o las suyas, sosteniendo la carne entre los dedos gordos de los
pies y exclamando “piasko” (nombre de una rapaz no identificada, a la
que evidentemente tratan de imitar, con los dedos de los pies a manera de garras). Las mujeres pueden preparar entonces una comida celebrada con chicha de maíz –contraparte femenina de la carne–, y preludio de un período de licencia sexual que sólo el fin de la fiesta concluirá.
Considerando todo lo dicho, podemos ver que el ritual vehicula
un mensaje muy simple: la necesidad de hacer cooperar a los contrarios, en vista de evitar la ‘pereza’, y por tanto de estimular los vínculos
de producción y de reproducción. Entre los Matis, conforme a la polisemia de chikesh, fiesta del trabajo y rito de fertilidad hacen una sola
cosa. Nada hay de sorprendente, pues, en que la contribución de las
mujeres se ponga en un plano de igualdad con la de los hombres, ni
tampoco, y especialmente, en que los muchachos y las muchachas sean
iniciados al mismo tiempo y de una forma estrictamente idéntica (o
más bien simétrica, tal como lo veremos al describir el tatuaje propiamente dicho). La iniciación simultánea de representantes de los dos sexos constituye ciertamente un fenómeno relativamente inhabitual, cuya incidencia entre los Panos intrigaba ya a LEVI-STRAUSS (1966:
307), que la había presentido perspicazmente en base a informaciones
poco substanciales, sin embargo. Pero esta práctica, por ser rara, no deja de ser muy estimada por sus actores, y con toda seguridad se justifica en su origen por una voluntad de escenificar ritualmente la complementariedad de las mitades. La dialéctica dualista efectivamente se perfila siempre, entre los Panos, tras aquella que rige la unión de los sexos;
incluso si hoy en día el dimorfismo sexual conoce probablemente un
exceso de inversión ritual en los grupos que en la actualidad están desprovistos de mitades (como los Matis o los Sharanahuas). Este punto
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emergería, por ejemplo, de una comparación con las ceremonias de los
Cashinahuas, que aún tienen mitades.
Pero el dualismo de los Panos, como el de la mayoría de los amazónicos, se caracteriza por su asimetría. En consecuencia, sólo es en un
primer momento que el equilibrio entre los componentes sociales, respectivamente macho y hembra, ocupa el exterior de la escena ritual en
tanto que motor de la fertilidad. Pues, como veremos, en definitiva, en
el dimorfismo neutralizado por su misma creatividad, la mitad del interior, de los pijuayos y de los antepasados prima sobre la del exterior,
del maíz y de la juventud. Efectivamente, sólo una vez que la chicha se
bebe completamente llega finalmente el momento de proceder con el
tatuaje de los jóvenes.
Al estar así regulada por su desaparición la suerte de la bebida (y
por tanto del maíz), nos queda ocuparnos de sus émulos, los que se inician, a los cuales el tatuaje los hace asimismo “desaparecer”. Esta operación se efectúa en la maloca, con numerosas espinas de wani colocadas
en una ancha (‘recipiente ritual’), y de las que cada una sólo puede y
debe servir una vez (como las varitas del mariwin o los remedios indígenas en general). La acción del tatuador resulta por tanto sumamente
repetitiva, y las líneas indelebles trazadas sobre la cara se hacen por medio de múltiples “inyecciones” puntilladas sistemáticamente de izquierda a derecha. Este orden no depende del azar, evidentemente: como en
todo adorno, se trata de proceder progresivamente, y se sabe (cap. IX)
que normalmente la izquierda es lógicamente anterior a la derecha en
la ideología pano3.
El tatuaje se hace con agujas mojadas en una especie de pasta negra, una mezcla de mamon (‘resina’), wisute (‘Genipa americana’) y hollín obtenido al quemar hojas de nimen y de timpa (plantas no identificadas). El procedimiento, del que se dice, es más doloroso en la frente y las sienes que en las mejillas, se vive como una prueba penosa y peligrosa, de la que resulta ensangrentada la cara, cierto, pero llena de orgullo al haber probado su valor a los ojos de toda la asistencia, y en particular, de los decanos mariwin. Pero estos, aunque omnipresentes durante toda la ceremonia, sólo participan en rigor en el tatuaje indirectamente, por intermedio de sus emisarios metonímicos, las espinas de
wani y el mamon. Pues en la práctica la responsabilidad de tatuar a los
muchachos recae en los MB, mientras que las FZ (‘esposas de estos úl-
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timos) deben hacerlo con sus hermanas. El esquema se encontraba sin
duda en toda la zona pano, ya que SISKIND (1973:61) nos informa que
entre los Sharanahuas era igualmente la FZ quien tatuaba a las muchachas.
Sociología del tatuaje
Una perfecta simetría parecería regentar así la elección de los tatuadores, respetando con ello el ideal de autonomía de los sexos, llevado cada uno a gestionar independientemente la marcación de sus
miembros. Así pues, teóricamente, el tatuaje se transmitiría de forma
tan paralela como el nombre. Entre la suerte respectiva de los muchachos y las muchachas se deduce, sin embargo, una cierta disparidad,
que viene del hecho de que el papel del tatuador se le reconoce claramente más al tío materno que a la tía paterna, en régimen de línea paterna.
Efectivamente, el contexto simbólico en el cual se inserta el tatuaje es absolutamente inseparable de las nociones de antagonismo, de
muerte y de violencia ritual (ERIKSON, 1986; 1993). Ahora bien, al
pertenecer (simplificando) a la otra mitad y a la otra generación, el MB
ocupa una posición estructural radicalmente diferente de la de Ego, se
desmarca como el más lejano de los parientes cercanos, y reúne así todas las características requeridas para encarnar de algún modo al enemigo del interior. En este sentido, nadie estaría en un mejor estado de
ejercer una violencia ritual sobre sus sobrinos/sobrinas (debido a la lejanía), aunque sin llegar a perder de vista el interés del hijo de su hermana (debido a la proximidad). En cambio, la tía paterna, que teóricamente debe tatuar a sus sobrinas, no es exactamente el equivalente femenino del tío materno. Para Ego femenino, la hermana del padre, que
pertenece a la misma mitad, es más “cercana” que el hermano de madre para Ego masculino. Ahora bien, la idea de que las mujeres se hacen tatuar por consanguíneos va totalmente contra la lógica del tatuaje, una socialización violenta necesariamente impartida a los afines (a
los enemigos del interior, o del exterior en el caso de los cautivos).
Es verdad que esta contradicción inherente a las modalidades
particulares de la socialización de las mujeres podría estar de acuerdo
con la idea, que McCALLUM (1989) observa entre los Cashinahua, de
que la educación femenina pasa más fácilmente por la consanguinidad
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(al ser las mujeres “del interior”), mientras que los hombres, orientados
hacia la selva, deberían aprender de sus afines, para hacerse más aptos
a enfrentar el mundo del exterior. Aparte, se podría considerar que la
FZ, en tanto esposa del MB, adquiere un potencial de afinidad lo bastante marcado para permitirle actuar como tatuadora. Pero en todo caso, este desequilibrio estructural –agravado por la indiscutible voluntad
de dominación masculina– explica sin duda por qué en la práctica, y a
pesar del modelo canónico, la mayoría de las mujeres matis se hacen tatuar también ellas por los hermanos de sus madres.
Así pues, una cierta confusión reina cuando se trata de determinar quién tatuará a Ego femenino. Planteado esto, es importante resaltar que en todos los casos, la persona que oficia no actúa tanto por su
propia cuenta como en referencia a la generación de los abuelos del que
se inicia. En efecto, los Matis afirman que aquel que tatúe a un adolescente (o que le imponga un adorno) no hace sino reproducir (tan-,
‘imitar’) un alter ego de éste. Así se ve que el papel de agente conferido
al MB resulta ciertamente de la violencia intrínseca del tatuaje –la cual
incita a escogerlo por su máxima alteridad–; en cambio, la finalidad
misma de la operación consistiría más bien en una búsqueda de la
identidad del paciente, que se trata de erigir en réplica de uno de sus
utsi (‘otro’), preferentemente un homónimo ascendiente (FF, h.h.;
MM, m.h., en los casos más sencillos). Ahora bien, como lo muestra el
siguiente esquema, la persona que había tatuado el tío materno de Ego
se encontraba lógicamente en la misma posición estructural que aquel
que se trata de imitar en este momento.

Figura 67
(la línea de puntos indica el tatuaje)
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En definitiva, hombre o mujer, Ego siempre sufre un tratamiento (el tatuaje) que no hace sino reflejar al que sus homólogos de la generación +2 habían aplicado previamente a aquel o aquella quien le
está tatuando en ese momento. Al considerarlo en esta perspectiva diacrónica, se constata que el tatuaje sigue un movimiento pendular (¿intercambio de buenos procedimientos o venganza?), en el cual el MB se
encuentra en posición de bisagra. El MB (aunque este razonamiento
vale asimismo para la FZ) jugaría entonces un papel crucial, cierto, el
de eje de la alianza, pero también un papel que simplemente consiste
en pagar su deuda, según el clásico esquema de la mutualidad diferida.
Una vez más queda patente que el desvío por el camino de la alteridad
permite desembocar en la más estricta identidad.
Tatuajes y política exterior
La discusión precedente incita claramente a pensar que con los
principios formales de transmisión de tatuajes pasa como con los de la
onomástica matis descrita en el capítulo VIII. Todavía aquí, la lógica del
sistema parece destinada por completo a favorecer el reclutamiento en
el interior de las secciones kariera, pero este mecanismo igualmente no
parece tener efecto, primero porque la noción de sección no es (o ya no
es) pertinente para los Matis, y segundo, porque ya sólo existe entre
ellos un único tipo de tatuaje (mientras que en otras partes cada motivo proviene específicamente del repertorio de una sección dada). El
número de trazos paralelos sobre las mejillas ciertamente varía –entre
seis y ocho– de un individuo a otro, hasta de una mejilla a la otra, pero esto dependería sobre todo de las diferencias morfológicas de las caras. ¿Por qué entonces esforzarse tanto en atribuir un origen sociológico a la marcación facial de cada cual?
A decir verdad, el problema no parece específico de los Matis.
Entre los Marubos, MONTAGNER MELATTI (1985) observa, por
ejemplo, la contadicción entre la unicidad del motivo para los tatuajes,
de un lado, y de otro, la afirmación indígena según la cual el tatuaje serviría ante todo para permitir reconocer la sección a la que cada cual
pertenece, a fin de que, al llegar al cielo después de morir, el difunto sea
destinado a los Campos Elíseos correctos. Por el contrario, si bien los
motivos ciertamente varían a menudo de una “etnia” pano a la otra, y
hasta en el interior de una etnia dada, se constata en cambio que gru-
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pos totalmente independientes pueden llevar tatuajes similares. La línea que une la comisura de los labios con la parte baja de las orejas parece ser particularmente omnipresente en la zona pano: el tatuaje de los
Sharanahuas, por ejemplo, se limitaba simplemente a este trazo, y muchos otros casos han sido anotados en nuestros primeros capítulos.
Todo sucede como si el tatuaje, aunque explícitamente destinado a trazar fronteras permanentes4, rehusase en definitiva jugar francamente ese juego, evitando tomar partido con claridad. La famosa línea
azul de los Panos, después de todo, apenas sirve de punto de referencia
para el maquillaje temporal aun siendo el primerísimo trazo que se dibujan los Sharanahuas no tatuados al realizar pinturas faciales más elaboradas:
“El primer movimiento siempre es el mismo: una línea recta que une el ángulo de la boca con el lóbulo de la oreja, [la cual] en el pasado se tatuaba permanentemente [y] que orienta los motivos imprimidos sobre la cara” (SISKIND,
1974:76).

En este sentido, los tatuajes panos sí podrían interpretarse como
una suerte de base de tinte más o menos común, que apela a un adorno complementario (mucho más manipulable por su parte, y un vector de diferencias). El simple hecho de estar tatuado (cualquiera sea el
motivo) basta por lo demás, según los Marubos, para ahorrarnos el paso por el nawan bai, camino de los muertos blancos, radicalmente diferente a los caminos para los indígenas. El tatuaje marcaría ante todo
la pertenencia al conglomerado pano (no nawa). Luego sigue lo demás.
Los tatuajes panos, a la vez muy precisos (ya que dependen de las
secciones) y paradójicamente muy poco diferenciados, presentarían así
una ambigüedad cierta, y sin duda mantenida. Pero parece obvio si se
tienen en cuenta las modalidades específicas de la identificación étnica
en la zona pano, que pretende simultáneamente minimizar las diferencias con el exterior y maximizar las internas. Finalmente, los Matis no
se distinguen en nada de los otros Panos cuando afirman que se tatúan
para no parecerse a los nawa, o cuando dicen que algunos de sus vecinos amerindios son tsasibo como ellos debido a sus tatuajes. Las dos
afirmaciones vienen a ser prácticamente lo mismo. Por tanto, se puede
pensar que tradicionalmente el tatuaje marcaba la inserción en conjuntos empalmados, e inscribía a la persona prioritariamente en el orden
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de los ‘Panos’ (no nawa), marcando accesoriamente (pero más y más)
su pertenencia “étnica”, y finalmente (pero cada vez menos después del
despoblamiento) expresando su posición sociológica (la mitad, la sección, hasta una línea de descendencia).
El adorno corporal final, aparte de hacer de mediador entre la
identidad étnica y la organización social, tiende además puentes entre
los vivos y los muertos. El tatuaje, dicen los Matis, permite parecerse
más a los mariwin (tanto como decir a los muertos), y hace la cara negra: color del prestigio, sin duda, pero también del deceso… Al tatuarse ciertamente se gana en chimu (‘potencia’), y se gana en semejanza a
los ancestros; pero simultáneamente se prevé la propia desaparición.
Porque con toda seguridad el tatuaje sirve para canalizar la muerte, según una lógica regida posiblemente por las relaciones simbólicas cuasi
universales que mantienen el tatuaje y la necrosis de la carne (MAERTENS, 1975; ANZIEU, 1985). La muerte es inevitable, por supuesto, pero el tatuaje permite encontrarse en ella (orienta a los difuntos en el
más allá marubo), si no escapar de ella. En cierto modo es un mal menor, un substituto (aunque sea provisorio), de la muerte real, que presenta la ventaja de aplicarse entre sí mismo: de ahí el placer sádico que
acompaña la marcación definitiva de los cautivos, a menudo en contra
de su voluntad (ERIKSON, 1986: 192). En suma, es una manera de coger el destino en las manos, y que hasta podría servir, satisfaciendo a los
ancestros, para retardar el vencimiento fatídico: de ahí la afirmación de
que se tatúa para evitar el trueno. Una vez que se está tatuado, hay que
dejar de comer ronsoco (enawat), paca (mapwa) y agutí (mare)5, al
menos en tanto que los tatuajes no sean viejos, es decir, que no se sienta lo bastante próxima la muerte para dejar de temerla.
Del bata (‘dulce’) al chimu (‘amargo’), del maíz a los pijuayos el
paso es, pues, rudo; pero su duración no excede en definitiva el tiempo
de un ritual. Pues si en una primera aproximación se podían analizar
las ceremonias del tatuaje como una suntuosa escenificación de un
dualismo temporalmente simétrico, a fin de cuentas, se constata que
todo este esfuerzo culmina una vez más en el triunfo de los tsasibo sobre los ayakobo; los principios masculinos, interiores y amargos priman en suma sobre sus equivalentes femeninos, exteriores, dulces, etc.
El maíz y sus émulos, los niños, sólo están ahí para desaparecer.
El maíz bata triunfa un tiempo, pero rápidamente se vuelve chimu, y
luego desaparecer con la última gota de chicha. Cierto que habrá otras
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cosechas, pero en otros lugares. En un sitio de roza dado, el maíz sólo
conoce una gloria efímera: terminada la fiesta, el lugar se despeja para
los cultivos de maduración más lenta, y finalmente para las palmeras
que acaban por dominar la parcela íntegramente. Ahora bien, los iniciados tienen una suerte paralela. También ellos deben renunciar a su
parte de inmadurez: mientras dure la ceremonia no se come nada de
yuca, demasiado blanca y con demasiadas connotaciones de la tierna
infancia. También ellos desaparecen (se los tatúa), pero para renacer
mejor en el estado de tsasibo, y para parecerse más a los mariwin. Pues
una vez impuestas las marcas faciales, los jóvenes viven un verdadero
renacimiento. Se reintroduce la carne en su alimentación en el mismo
orden que en el post parto; se les dan objetos absolutamente nuevos (ya
que todo fue destruido durante la fiesta); finalmente, se les rasura el
cráneo como a las parturientas. Todo parece indicar que vuelven a empezar de cero, y que así dejan atrás para siempre a los maru y a los ayakobo.
El tratamiento ritual del maíz entre los Panos evoca una forma
de sacrificio de la parte ayakobo inherente a la juventud. En este aspecto, interesa subrayar que en muchos rituales de iniciación en la región
también se da muerte al mismo tiempo a todos los animales domesticados de la aldea (cap. IX), lo que significa a todos los ‘niños’ venidos
del exterior. Se comprende además por qué son precisamente los buntak (‘adolescentes’) quienes deben cocinar el primer animal ayakobo
matado con una cerbatana nueva; esta tarea, prohibida a las mujeres
(demasiado ayakobo), pero indigna para los hombres (demasiado tsasibo), es para los buntak perfectamente adecuada. También ellos se encuentran en la intersección de las dos categorías.
Durante los preparativos de la fiesta los hombres salen a cazar
“disfrazados” de maru (es decir, desprovistos de adornos) u, hoy en día,
de nawa (‘extranjeros’), y acompañados de bebé lo que es lo mismo que
de indicios de un regreso al estado primitivo, o al menos inicial. Pero
una vez que el ritual concluye, la sociedad entera ve aumentar su proporción de tsasibo: hasta las mujeres, virilizadas en cuanto a su producción de chicha, han sido tatuadas. Ahora bien, el tatuaje avala el estado
de tsasibo. Como prueba tenemos la prohibición, total y por tres o cuatro años seguidos, después de la operación, de ingerir carne de nea
(trompetero), de sipi chot (mono ardilla), de buchiro (mono nocturno)
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y de tsima (sajú leonado); estos pequeños animales son efectivamente
ayakobo notorios (cf. cap. V), aun siendo en general inofensivos (privados de sho, etc.).
Los tatuajes frescos son aún frágiles y exigen tales precauciones.
Tras la operación hay que bañarse mucho, dicen los Matis, para limpiarse de sangre las heridas y que las marcas se mantengan. (Cómo no
pensar aquí en los baños rituales destinados a limpiar a los asesinos de
la sangre de los ayakobo…). Luego de la operación sólo se puede salir
de la reclusión (durante los primeros días) en grupo y con la cabeza cubierta muy particularmente: los muchachos con el tukuru (‘árbol no
identificado’) y las muchachas con el shaë (‘oso hormiguero’); hecho
con palmas de daratsintuk dispuestas de manera que parezcan la espesa cola de este animal). Así, se dice, el buitre (puikon), no podrá verlos,
sus cabellos no se caerán, es decir, evitarán parecerse a este carroñero
sin adornos, que evoca con toda seguridad a un maru, y que otros Panos asociarían a la mitad de la feminidad y de la descomposición
(TOWNSLEY, 1988:102)6. Serán tsasibo.
Si bien, según la lógica de la acumulación de adornos y de la formación continua de la persona, los tatuajes apenas se parecen a un rito
de paso, éste no es el caso al adoptar la perspectiva del dualismo asimétrico característico de la zona pano. El ritual parece indicar la
versatilidad de la identificación con otros, al
proclamar la naturaleza transitoria del paso
por la alteridad. El maíz, Inka para los Cashinahuas y femenino para los Matses, siempre
viene del exterior7. En contraste, la wani sí es
una planta del interior, de la introspección y
del regreso a los orígenes. Los Matis, habiendo vuelto en su beneficio las cualidades del
maíz y habiendo incorporado sus virtudes,
deben dejarlo y abandonarlo con gran pompa para despejar el espacio a los pijuayos.
Conforme a la naturaleza gradual y progreFigura 68
Tupa shono
siva propia del dualismo pano, se trata de
identificarse con el exterior, de asimilar lo
mejor de él, y luego, de estar en concordancia con el modelo ancestral
del sí mismo idealizado.
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Esperemos, robustecidos con esta notable facultad de los Matis
para acomodarse intelectualmente al exterior, que ellos encuentren ese
nuevo equilibrio con la sociedad dominante que el contacto hace indispensable desde hace tiempo. Kana se alegra de que su hermano Binan
procure comprar un aparato transistor a la FUNAI. En los días de escasez de carne, dice ella, será muy agradable escucharlo al tiempo de comer las chakate, ‘legumbres’. Será menos triste. No sin razón, parece
considerar las ventajas de los bienes manufacturados como una comprensión indirecta de su costo: en la realidad, la disminución de la caza. Pero, simultáneamente, sus palabras implican la posibilidad –en
tiempo ordinario, cuando la caza ha sido normal– de un medio ambiente sonoro muy diferente, en el que las alegres narraciones de caza
se mezclen con los llamados con la trompa masën. Esperemos que Kana tenga razón y que la radio que su hermano quiere comprar a la FUNAI sólo sirva en los días de escasez de carne. Así, el resto del tiempo
ella podrá continuar oyendo el masën, y escuchando a sus antepasados.
Notas
1
2
3

4

5

6

Esto explicaría que la carga emocional y sobre todo la “dramatización” de estos
rituales pueda ser menor que en Nueva Guinea o en Africa, por ejemplo (CENTLIVRES & HAINARD, 1981; HERDT, 1982).
Sobre las consecuencias teóricas de este punto y una discusión más en profundidad de la cerámica matis, referirse a ERIKSON (1990a).
Recordemos que los tahalíes nuevos se llevan colgados del hombro izquierdo, y
los más viejos a la derecha. Los Matses, aparentemente, se tatuaban los dos lados de la cara durante ceremonias distintas, de suerte que en un momento de
su existencia los jóvenes sólo llevaban marcas en una mejilla, la izquierda. Algunos ex cautivos, aunque hoy en día ya adultos, permanecerán toda su vida así,
tatuados a medias, ¡al haber sido liberados por la FUNAI entre dos de tales rituales!
Resulta trivial decir que la piel (es decir, el soporte del tatuaje en la realidad) sirve de interface natural, de frontera entre un adentro y un afuera. Por lo demás,
el tatuaje, siendo aquello que encierra, en muchas lenguas panos se dice kënë,
término que significa también ‘recinto’ y/o ‘diseño’.
Indudablemente porque estos grandes roedores son, por sus dientes, inseparable de las cerbatanas. En efecto, los incisivos del primero proveen los enfocadores (puntos de mira), mientras que los de los otros, cubiertos de resina, sirven
para hacer instrumentos con que afilar los dardos y las flechas.
En toda la zona pano, los enemigos se destinan sistemáticamente a los buitres.
FIELDS (1963) informa del caso de Matses que ultrajaban el cadáver de prisioneros muertos en sus tentativas de huida, abandonándolos a los buitres. LAMB
& RIOS (1971:179), a propósito de un grupo huni kuin (Panos del Jurua-Purus)
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cuentan que: “Todos decían que había que llevar [el cuerpo del enemigo muerto] bastante lejos para que el olor no volviera, y dejar que allí lo devorase el buitre. Para ellos se trataba de la peor suerte que pueda acontecer a alguien”. Finalmente, según WISTRAND (1969b:481): “durante los preparativos guerreros, los
Cashibos mencionan el batimiento de las alas de los buitres, que se comen los
cadáveres durante los cantos de victoria”. (Por tanto se puede preguntar a qué
muertos proponían los Nakwa chekit por toda sepultura, la bolsa estomacal de
un carroñero en el cap. IV).
Aunque el maíz se atribuya a los ‘Inka’ por muchos Panos, su cultivo en la cuenca del Ucayali sería de hecho y en rigor muy anterior a la expansión Inca, ya que
está comprobado desde el año 2000 A.C. (LATHRAP & al., 1985: MYERS,
1988). Pero la hipótesis de su origen andino sigue siendo verosímil porque esta
planta se habría cultivado allí desde el año 4000 A.C. (BONAVIA & GROBMAN, 1978).

CONCLUSION

“Nada hace ver mejor su estupidez que los ridículos adornos con los
que creen ataviarse, y que sólo sirven para hacerlos mucho más deformes de lo que naturalmente son. […Ellos] se perforan los labios y las
ventanas de la nariz, y se ponen ahí diversas bagatelas que dan un risible espectáculo […] Incluso los hay que se ponen alrededor los dientes
de los hombres que han degollado; y cuantas más de esas marcas de su
crueldad llevan, más respetables se hacen a sus compatriotas. Los menos deformes son aquellos que se cubren la cabeza, los brazos y las rodillas con diversas plumas de aves, arregladas con un cierto orden que
tiene su gracia”. Padre Cipriano BAROZE (1819[1730]:45).
“Go prick thy face and over-red thy fear, Thou lily-livered boy” [“ve,
pues, a arañar tu rostro y haz enrojecer tu miedo, Marmota de hígado
blanco]. SHAKESPEARE, Macbeth, V. 3.

Una de las características más impresionantes de las sociedades
amazónicas, indiscutiblemente es su desinterés por la perennidad, lo
que ilustra su propensión a privarse de los elementos que en las otras
partes del mundo parecen constitutivos de la vida social. Con muy pocas excepciones, no hay allí ni bienes materiales valiosos, ni propiedad
territorial, ni construcciones durables, ni ganado, ni cargos o estatus
hereditarios que transmitir. Además, la profundidad genealógica se reduce a su más simple expresión, de suerte que, por ejemplo, no hay más
linaje que patrimonio que hacer circular; no más culto a los ancestros
que grandes ciclos de intercambio ceremonial. Las sociedades de las tierras bajas (a las que se ha podido calificar de minimalistas: OVERING
,1977), privadas así de puntos de referencia estables, dan la impresión
de evolucionar en un universo regido por un movimiento perpetuo en
donde las unidades sociales se ven condenadas a una redefinición permanente.
Las prácticas de ornamentación corporal y, más en general, de
manipulación simbólica y efectiva del cuerpo brillan allí por su magnificencia, en total contraste con esa notable frugalidad sociológica y material. Ahora bien, incluso si esta preocupación de adornar los cuerpos
es igual entre los Nuba del Sudán o los Papúas de Mount Hagen, por
ejemplo1, lo ornaméntico amazónico no deja en nada de ser excepcio-
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nal en cuanto que parece constituir un fin en sí mismo. Allí uno no se
adorna tanto para participar en tal o cual ceremonia o para endosar tal
o cual estatus temporal. Se celebran ritos para imponer adornos, pensando que se trata entonces de una forma de socializar a los seres y de
conferirles estatus, y asimismo de constituirlos en el sentido más literal. Allí adornarse depende más de un proyecto íntegro que de una táctica en vista de cualquier otra finalidad.
La comunidad americanista, fortalecida con esta constatación, se
decantó masivamente, hacia fines de los años 70, por la hipótesis según
la cual las numerosas manipulaciones cosméticas (pinturas, emplumadura, perforación, tatuaje) y rituales (baños, reclusiones, masajes, golpes, prohibiciones alimenticias) a las que se someten los cuerpos amazónicos podrían considerarse como otros tantos operadores de inserción social2. En suma, se preguntó si la poca pertinencia de los paradigmas africanos y oceánicos al ser aplicados en este subcontinente no
vendría del hecho de que los grupos sociales recurren para hacer su reclutamiento tanto a lo innato (los vínculos de parentesco) como a lo
adquirido, a saber, las llamadas prácticas de “formación de la persona”,
añadidas a una concepción de substancia compartida entre corresidentes, sean o no parientes.
Así, lo que desde el punto de vista indígena sería una estrategia
de hechura de los cuerpos, desde la perspectiva del analista sería un
mecanismo de circunscripción de los grupos locales evanescentes. Actuar como si los cuerpos humanos necesitaran una continua formación
contribuirá de hecho a volver a poner a flote los “cuerpos sociales” destinados a una permanente recomposición, y lo ornaméntico constituiría en consecuencia la piedra de toque (y hasta filosofal) de los principios amazónicos de organización social.
Esta hipótesis mayor sobre la naturaleza y el funcionamiento de
la vida social en las tierras bajas ha hecho correr bastante tinta desde la
publicación de su acta de nacimiento oficial rubricada por SEEGER,
DA MATTA & CASTRO, (1979). Aunque curiosamente, apenas estimuló investigaciones explícitamente destinadas a comprobar su validez.
Los estudios, a menudo notables, que tratan sobre la ornamentación
corporal en verdad han conocido un cierto aumento, sobre todo en
Brasil. De ello son testigos las síntesis y las compilaciones publicadas
por VIDAL (1981), VIDAL & MULLER (1987), COSTA (1988), RIBEIRO (1989) o hasta VERSWIJVER (1992). Sin embargo, la mayoría
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adoptan un enfoque semiológico y se inscriben en la corriente etnoestética, sin detenerse realmente en las implicaciones sociológicas del tema. El interés del presente libro, en este sentido, proviene por tanto de
su voluntad de comprobar el valor heurístico del modelo tratado
aquí a través de un caso concreto.
Tres puntos relevantes resultan, en esta perspectiva, de la etnografía matis.
En primer lugar, se constata que los adornos son efectivamente
percibidos como componentes ontológicos más que como simples atavíos. Los tatuajes, tahalíes, pendientes de oreja, labrolabios, etc., lejos
simplemente de añadirse encima del cuerpo, literalmente se encarnan,
al estar concebidos como verdaderas excrecencias somáticas, a imitación de los pelos y de los dientes. En este sentido, nuestros datos aportan una cierta confirmación a los modelos desarrollados por SEEGER
(1975) o TURNER (1980) en sus análisis de las ornamentaciones corporales de pueblos Gë.
MONTAGNER MELATTI se inspiró mucho en el modelo de
Seeger en su análisis del caso morubo. Sin embargo los datos panos difieren en cuanto que el adorno presenta en la realidad una relación mucho menos inmediata con el órgano en el cual se inserta. Para poner un
ejemplo: la idea de que el labrolabio sea esencialmente masculino (como lo sería el poder investido en la palabra) y el pendiente de oreja
esencialmente femenino (como la dependencia caracterizada por la escucha), apenas tiene validez aqui, aunque esta interpretación
organicista de los adornos (y su corolario político) parezca valer para
los Gë, los Tupi (VIVERIOS de Castro, 1993:152) o los Waorani (Rival,
1993:640). Hasta se podría postular lo contrario, ya que el labrolabio
matis (y sobre todo matses) está más desarrollado en las mujeres, mientras que el pendiente auricular representa un atributo masculino por
excelencia (cf. cap. XIII)3.
Por lo demás, la importancia que los habitantes de la Amazonía
le dan a lo que perciben como la dimensión ontogénica de sus adornos
nos parece que impide enfocarlos, como generalmente se hace, bajo el
ángulo de la oposición naturaleza/cultura. Parece imposible aceptar,
tratándose de los Panos, la idea común de que los rituales de marcación
del cuerpo (y la violencia que los acompaña) deberían interpretarse como un intento de introducir “fechas” en un proceso fisiológico que sería de otro modo demasiado continuo, y que por tanto no permitiría
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impulsar la dinámica del ceremonial, el único capaz de ofrecer una
cierta legitimidad cultural a la maduración (LEACH, 1976:60)4. Aquí,
lejos de querer socializar el desarrollo fisiológico, parece haber esfuerzos, por el contrario, de extender la utilización ritual de la violencia a
lo largo de todo el ciclo vital, como para subrayar mejor la naturaleza
cuasi biológica del ciclo ornamental.
El segundo punto que emerge de nuestro análisis de los adornos
matis resulta de la dimensión espiritual que va pareja con la dimensión
fisiológica de estos atributos del ser que son los adornos. Ellos provienen de una categoría indígena que igualmente comprende los dardos
de cerbatana, ciertos remedios y la principal substancia chamánica (el
sho); estos representan en efecto la manifestación concreta de poderes
místicos que permanecen añadidos a la persona hasta después de su
muerte, y que garantizan su destino post mortem. Lo que está en juego
es nada menos que una cierta escenificación del poder, y se comprende
que la coquetería sea aquí un patrimonio de los hombres, que acaparan
los espejos introducidos por la FUNAI.
Subrayemos de paso que este énfasis en los elementos añadidos
a la persona hace inútil, en el caso de los Matis, el recurso a una de las
explicaciones más generalmente utilizadas para dar cuenta de las mutilaciones étnicas: la problemática del orificio y de la oralidad5. Aunque
un enfoque tal parece convenir de maravilla a la interpretación de los
datos de la etnografía oceánica (GODELIER, 1982), nos parece en efecto que los Matis prestan más atención a rellenar y poner encima que a
excavar y sacar.
Con estas pistas se observará la falta de pertinencia de una de las
teorías más corrientemente utilizadas para analizar los ritos de paso: la
que se deriva de los trabajos de Mary DOUGLAS (1970). Para ella, las
“mutilaciones étnicas” pretenderían eliminar una parte del cuerpo declarada “impura”, de la cual el iniciado se libraría conjuntamente con la
inmadurez que representa. Los Matis, tomando a la inversa este esquema, no retiran nada con su cirugía ontológica: al contrario, añaden ‘espinas’6.
Una vez aceptada la validez de las premisas de la hipótesis de partida (a saber, la naturaleza realmente ontogénica de las prácticas de hechura de la persona), queda finalmente por preguntarse si el trabajo
simbólico y efectivo sobre el cuerpo, la famosa fabricación de la persona, llega igualmente a jugar un papel constitutivo comparable a aquel
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que por lo demás tienen los linajes y, más en general, las relaciones de
parentesco.
En esta perspectiva, el simple hecho de que este estudio se detenga bastante, de manera muy clásica, en el análisis del sistema de parentesco indica con certeza que esa hipótesis no se ha conservado en su
versión extrema. Salvo si se toman al pie de la letra los discursos indígenas, es necesario constatar que las prácticas de hechura del cuerpo no
eliminan en absoluto el dominio del parentesco. Casi siempre la pertenencia a tal o cual formación social se confirma más que realmente se
confiere con la imposición de los adornos7.
No obstante, hay que dejar patente que cada uno de los adornos
llevados por los Matis puede considerarse como la representación metonímica de un pedazo del socius (cf. cap. XIII), y hasta, en algunos casos, como el acto inaugural de un vínculo de parentesco (cf. cap. XII).
Por tanto, se puede afirmar legítimamente que lo que principalmente
está en juego, entre otras cosas, es nada menos que la reproducción social, y esto tanto más cuanto que lo ornaméntico permite a los Matis
imaginar, más allá de sus parentelas circunscritas, redes pluriétnicas
que, aunque apenas tienen ya realidad en el nivel político, no dejan de
ser indispensables en la constitución de su identidad colectiva.
Durante todo este recorrido a través de lo ornaméntico matis
nos hemos esforzado por describir un modo de ser exótico e indudablemente condenado, que hemos tenido el inmenso privilegio de poder
compartir, aunque fuera de modo temporal e imperfecto. Y al conseguir hacerlo, sin duda hemos contribuido a algunos de los grandes debates teóricos frecuentes en la antropología contemporánea. Otros deben juzgar al respecto. Sin embargo, lo que se dice a lo largo de todo este libro, sea decisivo o irrisorio, o algo intermedio, me impresiona sobre todo y en definitiva por la fosa inconmensurable que suponen entre su autor y la sociedad que lo inspiró.
Al releer las páginas precedentes me viene un recuerdo: el de un
día en el cual, entusiasmado por la lectura de una novela (Le nom de la
Rose, de Umberto Eco, que el regatão acababa de entregarnos con el correo bimestral), me volví de repente hacia Kwini, tendido en la hamaca
de al lado, bruscamente deseoso de hacerle partícipe de mi admiración.
Por una fracción de segundo yo había creído que las divergencias originadas por nuestras herencias culturales estaban abolidas. Pero apenas
había entreabierto los labios, la ilusión de una perfecta comunión con
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Kwini se disipó. Ese libro, lejos de acercarme a él, me devolvía sin apelación al universo de los nawa.
Un sentimiento análogo me invade hoy, en cuanto que el desfase franquea un escalón de abstracción suplementario. La fosa ya no separa a un joven investigador francés y a un joven cazador mayoruna, sino a la integridad de la pequeña comunidad matis y a la ambición antropológica que subyace en la obra dedicada a ella. Decididamente, la
amargura ya no es lo que era.
Notas
1
2

3

4

5

6

7

Remitimos sobre estas zonas culturales a STRATHERN & STRATHERN, 1971; BAEKE, en VERSWIJVER, 1992.
Dos simposios pueden ser considerados lo principal de esta reflexión: el titulado Social Time and Social Space in South America que tuvo lugar en París durante el 50ème
Congrès International des Americanistes (OVERING, 1977), y el sostenido en Río de
Janeiro y que culminó con la publicación de un número especial del Boletim do Museu Nacional (Nº 32, 1979) titulado “A Construcão da Pessoa nas Sociedades Indigenas”.
El potencial erótico del labrolabio femenino parece igualmente desarrollado
entre los Jivaros (DESCOLA 1993:285), lo que da a pensar que tal vez hubiera
que prestar más atención a lo que sale de la boca de las mujeres, sean palabras
o alimentos pre-masticados.
Esta visión de las cosas daría cuenta bastante bien de los casos en los cuales la
iniciación parece destinada a proveer a los hombres un substituto cultural de la
aparición natural de las primeras reglas femeninas (HUGH-JONES, 1979, para
el noroeste amazónico; y HERDT, 1982 para numerosos ejemplos oceánicos).
Pero la situación es muy diferente entre los Matis, cuya iniciación por lo demás,
se sitúa, tanto más, en las antípodas del clasicismo iniciático cuanto que concierne ¡simultáneamente a los muchachos y a las muchachas!
El que los labrolabios y erizados sean asimilables a la dentadura podría incitarnos a seguir la pista sicoanalítica, esbozada por ROHEIM (1950: cap.6) en su interpretación de la etnografía Kaingang (Matto Grosso). Pues si bien los Matis,
como los Kaingang, asocian la perforación de la cara y la ingestión de grandes
cantidades de chicha, también manifiestan un apego particular a la oralidad en
la forma de prácticas antropófagas (muy recientemente desaparecidas). Siendo
así, eso sin duda se privaría a los adornos matis de su especificidad si se los analizara exclusivamente en estos términos.
La escisión del mashpi (cap. XII) constituye la única manipulación corporal que
podamos interpretar como una voluntad de librar al cuerpo de cualquier “impureza”. Pero se trata de una práctica de hechura del cuerpo que apenas se ritualiza más que la extirpación de las verrugas.
Este punto ya había sido subrayado por RIVIERE (1984:96), mientras que CARNEIRO DA CUNHA (1993:89) pone en guardia muy sutilmente contra la trampa que consiste en adherirse demasiado a la ideología local en la elaboración de
los conceptos sociológicos.
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